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दो शब्द 


आलोचना के पथ पर! हिन्दी के सुयोग्य समीक्षक 
श्री० कन्हेयालाल सह्दल का नवीन निवंध-संग्रह है। समीक्षा-का्य 
करते हुए साहित्य के जिन तात्विक अश्नों और समस्याओं पर 
सहलजी की दृष्टि गई है, उनकी अत्यंत सरल और सुस्पष्ट व्या- 
ख्या इन निव॑ंधों में की गई है। इस दृष्टि से पुस्तक का नाम 
सर्वथा साथक है। कहीं किसी साहित्यिक समस्या के उपस्थित 
होने प्र यदि तहिषयक कोई प्राचीन उल्लेख, निर्णय या सिद्धान्त 
सहलजी के संमुख आ गया है तो उसे भी उन्होंने “आलोचना के 
पथ पर” अपने उपयोग में ले लिया है। भारतीय और विदेशी 
दोनों द्वी शास्त्रीय मतों को उन्होंने अपनाया है और हम देखते हैं 
कि आधुनिक हिन्दी काव्य की समीक्षा-भूमि पर उक्त दोनों मतों 
का अनायास समन्वय किया छहे। ऐसा करते हुए उन्होंने पूर्वी 
ओर पश्चिमी साहित्यिक विचार-धाराओं पर अपने अधिकार- 
पूर्ण अध्ययन का द्वी परिचय नहीं दिया, आलोचना के पथ पर? 
दोनों के समन्वय की भी रुभावना प्रकट कर दी है। इस प्रकार 
सहललजी ने साहित्यिक धरातल पर पूवे और पश्चिस के विचार- 
समन्वय के उस प्रयत्न में अपना योग दिया है जो आज की एक 
प्रधान साहित्यिक आवश्यकता हे। ह 

सहलजी के निवंधों से उनके स्वतंत्र चिन्तन का पूरा परिचय 
मिलता है | हमारे लिये यह आवश्यक नहीं कि हम उत्तके सभी 
निर्णयों से सहमत हों । यदि हम उनके साथ अपना संपूर्ण मतैक्य 


स्थापित कर लेते, तब कद्ाचित्‌ उत्तकी यथार्थ विशेषता न देंरू 
पाते। समीक्षा का कार्य विचारोत्तेजन और वैयक्तिक तब्य-दर्शन 
का कार्य है और ये दोनों ही तत्व सहलजी के नि्॑श्रों में प्रचु रता 
से प्राप्त हैं। सहलजी ने अपने निबंधों में जिन साहित्यिक मतों 
का उल्लेख किया है, वे किसी संपूर्ण विचार पद्धति के अंग बन 
कर नहीं आये है। वे प्रायः प्रकीर्णक हैं, अतरव लेखक को अपने 
विपय-निरूपण में स्वतंत्र विचार-पथध अहण करने का अधिक 
अवकाश रहा है । 


कुछ निवंधों में आधुनिक साहित्यिक.पुस्तकों और रचनाओं - 
कासायनी, लहर, साकेत, ग़वन-आदि के पक्त-विशेप की विवेच- 
नात्मक चर्चा की गई है। इन्हें पढ़ कर विवेच्य विपग्र की यथेष्ट 
जानकारी होती है और हम नये प्रकाश में उ क्ृतियों को देखते 
हैं। सहलजी की तथ्य-प्राहिता और उद्भावना-शक्ति इन निर्ंधों 
में सर्वत्र प्रदर्शित हुई है | मुझे विश्वास है कि हिन्दी संसार 
सहलजी के इस नवीन प्रकाशन का स्वागत करेगा और उनकी 
इस विद्वत्तापूर्ण भेंट के लिए उनका अनुगृहीत होगा । 


नन्‍्ददुल्वारे वाजपेयी 
(सागर विश्वविद्यात्नय) 


उपक्रस 


लच्य-प्न्थों के भ्राधार पर ही लण्ण-प्रन्यों का निर्माण होता है। 
लक्षण-प्रन्य वन जाने के याद यह भी संमव है कि श्राज्ोचना के 
शारत्रीय नियमों का अनुवर्तन करने वाक्ली रचनाएँ होने क्षय । संस्कृत 
साद्ित्य में महाक्राव्य और नाटकों के निर्माण में शास्लीय नियमों के 
बंधन को प्रायः स्वीकार किया गया है। फ्रेंच केफकों ने तीनों प्रकार 
की अन्यितियों फो दृष्टि में रप कर श्नेक शास्यायिकाएँ लिगयो हैं। 
सामान्य नियमों के 'आाधार पर किसी काथ्य की थ्राजोचना करना 
निगमन-पद्धति छे अन्तर्गत है। फला-कृतियों को श्राधघार मानकर समरीएा 
के नियमों का निर्धारण करना विगमन-पद्धति का शाश्रय ढोना है। फ्रांस 
के प्रभाववादी साम्प्रदाय ने रथि को छ्वी समीछा में प्रधान ठहराया किन्तु 
रुचि से आाज्नोचना का शांखीय रूप नहीं थ्रा सकता । फिर, एक ही 
मनुप्य की रुचि भी शिषप्टता, संगत्ति श्रौर संस्कार के फारण समय समय 
पर परिवर्तित होती रद्ददी है | रुचि-पेचि9प्य के कारण कविता के प्रतीर्कों 
में भी मिन्नता थ्रा जाती हैँ। उमर स्ँयाम की फविता के प्रतीक मधु- 
शाज्ता से ही लिये जायेंगे । 

जब से मनोविश्लेपण क़ा समालौचना के प्ेम्न में प्रवेश हुआ, तय 
से काच्य के केवल चाद्य परीक्षण से ही श्रात्नोचर्कों ने श्रपने कर्तव्य की 
इतिश्री नहीं सममी बल्कि ब्रे' कवि के मानस का तथा डसके हाता 
निर्मित पात्रों के शचेतन प्र का भी विश्लेपण करने लगे। इससे 
शआंज्ोचना फी सीमा-रेप़ा में विस्तार हुआ और भनोवृत्तियों क्री गूढ़ता 


झाक्ोचना के केवल शाग्रीय चयाधार '्राज्ञ नहीं टिक सकते क्योंकि 
परिस्थितियों में परिवर्तन फे साथ साथ श्ाज् उन ग्ाधारों में भी परियततेन 
हो गये हैं ; भावना-विज्ञासी ट्रदय के स्वच्छुन्द उन्मरुक्त व्यापार भी शान 
नदीं चल सकंगे फ्योकि आ्रापुनिक युग फा मनुष्य श्राज चुद्धि की कसौरी 
पर घस्तु का सृए्यांकन छरता है। ऐतिदासिक भौतिकवाद फा एक मह- 
सपूर्ण मीचनदर्शन हैं मिससे सद्दायता लिये पिना श्राज कोई भी 
शाल्नोचक धपनी समीका में समग्रता नहीं क्षा सकेधा। प्रस्तुत प्रस्यक 
में इसीलिए श्रालोचना के विविध तत्वों की व्यायया के साथ साथ यत्र 
तत्र उनके प्रयोग क्वा भी प्रयास दिखलाई पढ़ेगा । 


मेरे सुथोग्य अ्रनुज्ञ प्रो० श्री नागरमल्न सहल एम० ए० के निरन्तर 
श्राग्मह से ही में हन छेखों को लिख पाया हूँ। उन्हीं के पिशेष प्रयण 
से ये पुस्तकाकार में प्रकाशित हो रहे हैं। उनके सत्परामश श्रीर ज्ञान 
का ज्ञाभ भी मेने उठाया हैं। “लद्दर-समीका! शीर्षक बोख तो उन्हीं की 
सहकारिता में लिखा गया है। इस पुस्तक के झुछ लेख 
साहित्य संदेश' में म्रक्राशित दो चुके हैं मिनके प्रारम्भ में तथा यत्न 
तत्र साहित्य संदेश के सम्पादक चाव्‌ गुलायरायमी की टिप्पणी दसलिएु 
रख ली गई है कि उससे आ्ञालोच्य विपय पर अधिक प्रकाश पह़ता है । 
हिन्दी साहित्य के सुप्रत्तिद्ध तलस्पर्शी ग्रालोचक श्री नंददुलारे धाजपेयी 
ने इस पुस्तक की भूमिका लिखने फी शो कृपा की हैं उसके लिए अनेक 
धन्यवाद देकर भी में उनसे उक्रण नहीं हो सकता । 


बिदल्ा कालेज, पिज्नानी । 
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आलोचना के पथ पर 


१ 
शैली का स्वरूप 


इस्ीनियर कम्पास लेकर जिस प्रकार फिसी भवन फी ऊँयाई 
आदि की नाप लिया करते हैं, उसी प्रकार कुछ फालेजीय शआज़ों- 
घक रखनातन्त्र की कसोटी पर किसी सादित्यिफ कृति की 
नापजोख किया फरते हैं । फारखानों में ज्ञिस प्रकार श्रावश्यक 
आओज़ारों द्वारा चीजें गढ़ ली ज्ञावी हैं, बेंसे ही रचना-तम्त्र की 
सद्ठायता से क्‍या फोई लेखक खड़ा क्रिया जा सकता है ! यदि 
ऐसा होता तो नाटक के विधि-विधान को सममकर बहुत से 
लोग नावख्यकार हो जाते; काव्य फे रचना-तन्त्र को ट्ृदयंगम्त 
, कर महाकबि की उपाधि प्राप्त कर लेते । 

हवा घलती है और बादलों फे आकार में परिवतंन हो 
जाता है--कभी हम देखते हैं सिंदद, कभी हाथी ओर कभी उँट 
ही--कभी-कभी सांरतवर्ष का लकशा ही यन्न, जाता है, इतना 
सुन्दर जिसे एक बहुत अ्रच्छा चित्रफार भी शायद नहीं बना 
सकता । में नहीं समझता, कौनसे रचना-नन्त्र को लेकर झास- 
माल के विशद पटपर यह चित्रकारी होती रहती है। पाजा गिरता 
है, पत्ते मुर्भा जाते हँ--पतमड़ का दृश्य उपस्थित हो जाता है;' 
प्रातःकाल अनायास्र ही सूर्य भगवान श्रपनी स्वर्ण-रश्सियों फी 
भलक .संसार को दिखा जाते &। किसी लेखक फी शैली में 
श्राकर्पण तभी उत्पन्न होता है जय उसमें स्वाभाविकता हो। एक 
'लेखक है जिसकी लेखन-शेली से हास्य का फव्वारा छूटता है, 


र्‌ आाजोसना के पय पर 


एक कवि है जो तत्नवार फी लेखनी से ऐसे गीत लिख ज्ञाता है 
जो युग-युग तक स्फृति देने वाले होते है; एक रचयिता रति की 
विविध क्रीड़ाओ्रों का मनोरम दृश्य उपस्थित करता है तो दूसरा 
फरुणा-रस की ऐस्ती मंदाकिनी प्रवाहित कर जाता है जिसमें 
स्तान फर हम पावन आँसू यहाते ही रद्द जाते हैं। हे भगवान, 
क्या कोई ऐसा नुस्खा है जिससे हास्पात्मक शेल्ी में लिखना था 
जाय ? क्या दस महीने की ऐसी कोई ट्रेनिंग है जिससे नास्य- 
कार्य फे रूप में लोगों को शिक्षिव ऋर लिया जाय ? क्‍या १०-११ 
ऐसे बने-श्नाये नियम हैं जिनका अनुसरण करने पर सरदार 
पूर्णाप्तिह की शैली में लिखना संभव हो ? यदि यह संभव्र नहीं 
है, तो रचना-तन्त्र को श्रनावश्यक महत्व क्‍यों दिया जाय ९ 
लेखक पहले बनते हैं, रचना-तन्त्र बाद में आता है; कवि पहले 
हैं, काव्य फा कल्ना-उक्त याद में है । पुष्प में यदि सुगन्धि है तो 
अनायास ही प्रसरित होकर चह अपना परिचय दे देती है। 
निश्चय ही वाह्म वेश-भूषा या साज-सज्जा का नाम शैली 
नहीं है। कवि या लेखक की कला में उसकी सजीब शक्ति की 
ही स्वाभाविक अभिव्यक्ति देखी जाती है। इसलिए लेखक की 
अन्तरात्मा ही शैली कां मूल उपादान है। 
' सड़क पर सरपट दौड़ने के लिए घोड़े के खुरों ,को बसा 
ही रूप, प्रकृति से मिला है; चीते के पंजे शिकार पर मपटने 
के लिए कितने उपयुक्त हैं। रीछ के पेर कितनी आसानी से 
बर्फ पर चल पाते हैं, “धरती का करोत? ( ऊँट ) कितनी सर- 
लता से- रेगिस्तान फो चीरता हुआ चला जाता है। इसमें 


मौचित्य सिद्धान्त ३ 


किस के पंजों को आप सुन्दर कहेंगे, फिसके परोकों आप अस्वा- 
भसाविक कहेंगे १ एक शेक्सपियरके सामने पारदेवी दांय जोड़े खड़ी 
रहती है, एक कालिदास ऐसी शकुन्तलाकी सृष्टि कर जाते हैं 
जिसकी छाप हमारे मनपर चिस्थ्रंकित हो जाती दै--दमारे पड़ोस 
में रहनेबाली शकुन्तला नामधारी चालाकी सब रूप-रैखाएँ अस्पष्ट 
ही थनी रहती हैं किन्तु कालिदासकी करामातके सामने सिर 
झुकाना पड़ता है। श्र ये बड़े-बड़े कलाकार पनायास ही ऐसी 
अदभुत स॒ष्टि कर जाते हैं । करीब दो दशकोंसे में शिक्षण-कार्य में 
प्रवृत्त हैँ । में कहता हूँ, जो विधि-विधानपर व्याख्यान देकर 
शैलीकार तेयार किया चादते हैँ, थे गलतीपर है । शंली तो लेखकफा 
स्वभाव हैं ओर स्वभावका उद्धव-स्थल है जीवन। शेलीकार 
जीवनकी आँखोंसे देखते हैं, पुस्तकों द्वारा नहीं माँकते । 


रै 
- ओचित्यसिद्धान्त 
जिस प्रकार रस, अलंकार, रीति, ध्वनि और वक्रोक्ति 
सिद्धान्तों के साथ क्रमशः भरत, भामदद, वासन, 'आआनन्दवर्द्धन 
ओर कुन्तक का नास लिया जाता है उसी प्रंकार सामान्थत: 


मं ओदचित्य-सिद्धान्त का विवेचन करते समय ज्षेमेन्द्र का नाम हमारे 
- सामने अनायास उपस्थित हो जाता है किन्तु -इससे यह न सम- 


आलोचना के पथ पर 


ऊता चांहिये कि ओऔचित्य सिद्धान्त की उद्धावना करने वाले 
ज्षेमेन्द्र थे । उन्होंने ओवित्यविचार चचा! द्वारा इस सिद्धान्त को 
व्यवस्थित रूप दियां और विशेषतः इसीलिये साहित्य-शास्त्र में 
उनका महत्वपूर्ण स्थान है । 

ओचित्य-सिद्धान्त के वीज भरत के नाख्य-शास्त्र में ही मिलन 
जाते हैं। आदेशजोहि वेष॑स्तु न शोभां जनयिष्यति | मेखलों- 
रास वन्धे च हास्यायेवोपजायते ! नाख्य-शांस्त्र का यह प्रसिद्ध 
श्लोक है। प्रत्येक वस्तु यथास्थान ही शोभित होती है। मेखला 
को यदि हार के स्थान में धारण कर लिया जाय अथवा सस्तक 
पर तिलक न करके यदि पैर में तिलक किये जाँय तो किसे हँसी 
न आयेगी ? भरत के उक्त श्लोक के साथ क्षेमेन्द्र फे निम्नलिखित 
श्लोक को मिला कर पढ़िये तो क्रितती आश्वयंजनक समानत 
मिलेगी ! 

कण्ठे सेखलया नितम्बफलके तारेण हारेण वा 
पाणो नूपुरवंधनेन चरणे केयूरपाशेन वां । 
शोर्येश प्रणते,रिपो करुणया नायान्ति के हास्यताम्‌ 
ओचित्येन बिना रुचि प्रतजुते नौलंकृतिनोंगुणाः ॥ 

“कर्ठे मेखलया? 'नांयान्ति के हास्यताम! आदि से स्पष्ट 
होता है क्रि क्षेमेन्द्र ठीक वही वात कह रहे हैं जो भरत मु 
शतताव्दियों पहले कही-थी। उन्होंने कुछ उदाहरण और 
दिये हैं तथा औचित्य का शब्द्तः प्रयोग करके उसके महर 
स्पष्ट प्रतिपादन किया है। 

भामह ने भी दोषों का विवेचन करते हुए बतलाय 


आतनित्य सिद्धान्त ) 4 


दोष भी कमी कमी दोष नहीं रद जति प्त्युत वे काउय-सॉन्दर्य 
की अभिवद्धि करते हैं । आशय के सौन्दर्य से असांधु भी शोभा- 
धारी वन जाता है जैसे कामिनी फे सुन्दर नेत्रों में लगाया हुआ 
मलीमस अज्जन ।क रीनि फे विपय में भी ठीक यही वात कही 
जा सकती है। श्रृंगार रस फे लिए गोंढी रीति चाहे श्रनुपयुक्त 
हो किन्तु रीद्र रस के लिये इसके आवचित्य को सभी ने स्वीकार 
किया हैं। इसी प्रकार वंदर्भी रीति जो थशक्षार फे उपयुक्त है, 
रोंद्र आदि रसों के लिये अनुचित कद्दों जायगी। इससे ज्ञात 
होता है कि दोप या शुणों को आओचित्य की 'पेक्ता में दी देखना 
चाहिये | धर्मविन्दु की टीका में ठीक दी कहा गया है- 

ओचित्यमेकमेकत्र गुणानां राशिरेकतः 

विपायते गुणप्रामःओचित्यपरिवर्जितः | 

आलचित्य से वर्जित होने पर शुण भी विपवत हो जाते हैं। 

भामह ने लोकविरुद्ध नामक दोप का भी उल्लेख किया है। वस्तुतः 
प्रकृति सम्बन्धी अनीचित्य का नाम ही लोकविरुद्ध है। साधा- 
रणत: पुनरक्ति की गणना दोपों में की जाती है. किन्तु भय, दु:ख 
इप्या, आनन्द ओर आश्वयोदि भावों की अभिव्यक्ति के लिए 


पुनरक्ति की उपादेयता को कोन अस्वीकृत कर सकेगा ? 'प्रेये 


नास्ति पुनरुक्तमः यह अंबाद तो पसिद्ध ही है। दण्डी ने भी 


फाव्यादर्श के चतुर्थ अध्याय में दोपों की विवेचना फरते समय 


£ किंचिदाश्रय सौन्दर्याद घत्ते शोभामसाध्वपि 
कान्ताविलोचनन्यस्त॑ मल्तीमसमिवाश्ननम । 


द््‌ आलोचना के पथ पर 


प्राय: इसी प्रकोर का अमिमत पअंकट किया है। किन्तु इन आर्ल- 
कारिकों ने औचित्य का शब्दतः प्रयोग नहीं किया। संद्धान्तिक 
विश्लेषण करते हुए ओचित्य शब्द का सब प्रथम प्रयोग रुद्रट 
ने किया है। यदि नाटक में किसी पागल का चित्रण करना हो 
तो उसके अर्थहीन प्रज्ञापों में भी ओचित्य का समावेश समझा 
जायगा | औचित्य का सम्यक्‌ विवेचन आनंन्द्वद्धन के ध्वन्या- 
लोक में मिलता है। आनन्द्वद्ध न की निम्नलिखित कारिका 
ओपवचित्य के सम्बन्ध में यहुधा उद्घृत की जाती है--- 
अनोचित्यादते नान्‍्यदू रसभंगस्य कारणम्‌ # 
प्रसिद्धोचित्यवन्धस्तु. रसस्योपनिषत्परा । 

ध्यान देने की बोत यह है कि ओचित्य पर एक पुस्तक लिख 
देने पर भी क्षेमेद्र के किसी,श्लोक को इतनी ख्याति न मिल सकी 
जितनी आनन्द्वद्ध न के उक्त श्लोक को मिली है। जान पड़ता है 
कि आनन्द्वद्ध न के वाद ही ओचित्य शब्द का विशेष अ्रयोग 
होने लगा ओर स्वयं ज्षेमेन्द्र को भी “ओचित्य विचार चचो” 
लिखने के लिये आनंदवड्धन से ही प्रेरणा सिली । काव्य की 
आत्मा का विषेचन करते हुए आलोचक रस के स्थान में भी 
ओचित्य का प्रयोग करने लगे थे | अभिनवगुप्त ने ऐसे आलो 
चकों को आड़े हाथों लेते हुए लिखा--डउचित शब्द से रस 
विषयक ओचित्य की ही भतीति होती है। रस को छोड़ कर 
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औवित्य सिद्धान्त ७ 


शआ्रखिर फिर किस्त की झपेज्षा में ओचित्व का उद्घोष किया 
जाता है «” अभिनव ने ही रस, ध्वनि और ओवित्य के तारतम्य 
फा भली भाँति स्पष्टीकरण किया। रस काज्य की शआत्मा है 
हिन्तु फेचल शगार शब्द का प्रयोग कर देने मात्र से रस का 
आस्वादन नहों क्रिया जा सकता। रस तो विभावादि द्वारा 
अभिव्यक्त या ध्चनित होता है अर्थात्‌ रसास्थादन ध्वनि का 
व्यापांर हैं और ओआओचित्य फे शअ्रभाव में रस का उपभोग नहीं 
किया जा सकत । महाकवि कालिदास ने भी जहाँ देवविषयक 
रति का वर्णन किया है वहाँ अनीचित्य के कारण रस्में व्याधात 
उपस्थित हुआ है। वागदेवतावतार आचोये मम्मट ने भी 
आीचित्य के महत्त्व को स्वीकार किया है । 

भोज, कुन्तक तथा महिमभद्ट ने भी श्रीचित्य का उल्लेख 
क्रिया है किन्तु विस्तारभय से उन सयका विवेचन यहाँ सम्भव 
नहीं। हाँ, क्षेमेन्द्र के ओचित्य सिद्धान्त को समकना आवश्यक 
है। क्षेमेन्द्र आचार्य अभिनवगुप्त का शिष्य था। पअभिनवगुप्त ने . 
आत्मा ओर जीवित का समानाथक शब्दों की भाँति प्रयोग किया 
है किन्तु चषेमेन्द्र ने रस को काउ्य की आत्मा और ओवित्यकों 
जीवित कद कर इन तीनों शब्दों के अर्थ-भेद को स्वीकार 
किया है-- 





#ठचितशब्देन रसविपयमी चित्यं भवतीति दशयन्‌ रसध्चने: जीवितस्व॑ 
: सूचयति । तदभावे हि किमपेक्षयेदमीचित्य नाम सर्चन्र उद्घौष्यत 
इति भाव: । 


प आलोचना के पथ पद 


रसजीवित भूतस्थ विचार कुरुतेडघुना । 
ओपचित्यं रससिद्धस्य स्थिरं काव्यस्य,जीवितम्‌ | 
ध्वन्यालीक के तीसरे अध्याय से ज्षेमेन्द्र को ओचित्य 

विचार चची? के प्रणयन में बहुत सहायता मिली है। ज्षेमेन्द्र ने 
ओवचित्य का सम्बन्ध पद, वाक्य, प्रंवन्धाथ, गुण, अलंकार, 
रस, क्रिया, कारक, लिंग, वचन, काल, देश आदि फे साथ माना 
है और कहा है कि इस प्रंकार के अन्य ओचित्यों की भी सम्भा- 
चनो कर लेनी चाहिए। 'ुबृत्त तिलक! में स्वयं ज्षेमेन्द्र ने बृचों 
के औचित्य पर विस्तारपूवंक विचार प्रकट किये हैं। निम्नलिखित 
कारिकाओं में क्षेमेन्द्र फे ओचित्य सिद्धान्त पर पर्याप्त प्रकाश 
पड़तो है-- 

काव्यस्थालसलंकारे: कि. मिथ्यागणितेशु शेः । 

यस्य जीवितसोचित्य॑ विचिन्त्यापि न दृश्यते ॥ 

अलंकारास्वलंकारा: शुणा एवं गुणास्सदा। 

ओपवचित्यं॑ रससिद्धस्य स्थिरं काव्यस्य जीवितम्‌ | 

डचितस्थानविन्यासादलंकृतिरलंकृति: । 

ओदचित्यादच्युता नित्य॑ भवन्त्येव गुणा गुणाः ॥ 

उचित स्थान विन्यास से ही अलक्कार का अलझ्लारत्व है, 

नहीं तो श्रलक्कार की संज्ञा ही नहीं दी जा सकती। ओचित्य 
समन्वित होने पर ही गुणों को गुणों के नाम से अमभिहित किया 
जा सकता है, नहीं तो गुण भी दोप बन जाते हैं। ओऔवचित्य 
' ओर हास्य रस के सम्बन्ध में भी एक शब्द कह देना असकुत न 
होगा। अनौचित्य ही हास्य का मूल कारण है जेसे कि पहले कहा 


आनित्य निद्धा्स्त र् 


गया है। इसलिए जहां हास्य रस की निष्पत्ति करनी हो वहाँ 
अनीचित्व ही ओचित्य का रूप धारण कर लेता है । “झुगन्धित 
काए का धूम भी मधुर होता &ै। सुन्दरियों की अविनय भी 
आनन्द का कारण वन जाती ६ै। साधारणुतः लज्जा स्रियों का 
आभूषण सममा जाता है किन्तु सुरत काल में जिस तरह धृष्ठता 
आनन्ददायिनी है उसी प्रकार हास्य में अनोचित्य ६ी ओचित्य 
का रूप धारण कर आनन्द्॑द हो जाता है ।? 
“-माघ | 
रस, ध्वनि और आओवचित्य--ये तीन महत्वपूर्ण सिद्धान्त 
समालोचना के क्षेत्र में संस्कृत साहित्य की अमर देन हैं। 
आओवचित्य एक यहुत व्यापक सिद्धान्त & जिसकी परिश्रि में प्राय: 
सब कुछ थआरा जाता हैं। रस की भो आओवचित्य का अवलम्यन 
करना पढ़ता है; ध्वनि की सत्ता होते हुए भी ओचित्य फे अभाव 
में ग्मभंग हुए बिना नदी रह सकता। पणिडितराज जगन्नाथ फे 
शब्दों में “जो बातें अनुचित हैं, उनका वर्णन रस फे भंग का 
कारण है, अतः उसे तो सर्वथा नहीं आने देना चाहिए | जिस तरह 
शरबत आदि किसी तरल वस्तु में करकर गिर जाने के कारण वह 
खटकने लगता है, इसी प्रकार रस के अन्लुभव में खटकने को रस 
का भंग कहते हैं । और अनुचित होने का अर्थ यह है कि जिन- 
जिन जाति, देश, काल, वर्ण, आश्रम, अवस्था, स्थिति और व्यच 
हार शआदि सांसारिक पदार्थों फे विषय में जो-जो लोक और 
शासत्र से सिद्ध एवं उचित द्रव्य, गुण अथवा क्रिया आदि हैं, 
उनसे भिन्न होना | जाति-विरुद्ध--जेसे बेल और गाय आदि के 
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तेज ओर बल के कारय पराक्रम आदि और सिंह आदि का सीधा- 
पन आदि | देश-विरुद्ध--जैसे स्वर्ग में बुढ़ापा, रोग आदि और 
प्रथ्वी में अमृत-पान आदि । काल-विरुद्ध-जैसे ठण्ड के दिनों 
में जलंत्रिहार आदि ओर गरमी के दिनों में अम्रि-सेवन आदि । 
वर्ण-विरुद्ध--जैसे ब्राह्मण का शिकार खेलना, क्षत्रिय का दान 
लेना ओर शुद्र का वेद पद्ना। आश्रम के विरुदध--जेसे अह्म- 
चारी और संन्यासी का ताम्बूल चवाना और स्त्री को स्वीकार 
करना । अवस्थो के विरुदध-जैसे यालक ओर बूढ़े का ख्री-सेवन 
ओर युवा-पुरुष का वैरास्य । स्थिति के विरुद्ध-जैसे द्रिद्रोंका 
भाग्यवानों जेसा आचरण और भाग्यवानों का द्रिद्रों जेसा 
आचरण [४ जयदेव आदि कवियों ने गीत-गोविन्द आदि 
अ्न्‍्थों में, सब सहृदयों के माने हुए इस संकेत को, ( देवविषयक्र 
रति का वर्णन अनुचित है ) मदोन्मत्त हाथियों की तरह तोड़ 
डाला है, उत्तका दृष्ठान्त देकर आधुनिक कवियों फो इस तरह 
के वर्णन स करने चाहिए |” 

इस संद्धान्तिक विवेचनां के उपरान्त विषय के स्पष्टीकरण 
के लिए हिन्दी साहित्य से ओचित्य तथा अनौचित्य सम्बन्धी 
कुछ उदाहरण देना अनुपयोगी न होगा। 
क्रियागत ओवचित्य-- 

नंद ! ब्रज ल्ीजे ठोंकि बजाय | 
देहु विदा मिलि जाहिं, मधुपुरी जहँ गोकुल के राय ॥| 


“-सूर सागर | 
स्वर्गीय आचाय शुक्ल ठोंकि बजाय! के औचित्य पर मुग्ध 
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थे। उन्हीं के शब्दों में ठोंकि बजाय” में कितनी व्यञ्ञना है। 
तुम अपना ब्रज अच्छी तरह सँभालो; तुम्हें इसका गहरा लोभ 
है; में तो जाती हूँ ।? 'ठोंकि वजाय' में कुछ निर्वद, कुछ तिरस्कार 
ओर कुछ अमप--इन तीनों की मिश्र व्यंजना--जिसे शवत्नता 
ही कहने से सनन्‍्तोष नहीं होता--पाई जाती है | पाश्चात्य समी- 
क्षकों ने इसी प्रकार फे शब्द को 007/89]९ 070 का नाम 
दिया है । 'ठोंक बजाय! के स्थान में इतना उयंजक दूसरा शब्द 
नहीं रखा जा सकता। 
वृत्त का ओचित्य-- 

हिमाद्वि तुज्ञ शक्ग से प्रवुद्ध शुद्ध भारती-- 
स्वयं प्रभा समुज््चला स्वतन्त्रता पुकारती-- 
“अम्रर्त्य वीरपुत्र हो” छृढ़-प्रतिज्ञ सोचलो, 
प्रशस्त पुण्य पंथ है--बढ़े चलो बढ़े चलो |?” 
इत्यादि 
चन्द्रगुप्त नाटक में अलका के इस समवेत गायन को पढ़ते 
ही शिव-ताण्डव-स्तव की निम्नलिखित पंक्तियाँ अनायास स्मरण 
हो आई-- 
जटाकटाहसंभअ्रमश्रमन्निलिम्पनिभीरी 
. विलोलवीचिवल्लरीविराजमानमूर्ध॑नि । 
धगद्धगद्धगज्ज्वलल्ललाटपट्टपावके 
किशोरचंद्रशेखरे रति: प्रतिक्षणं मम ॥ 
अलका के समवेत गान तथा शिवताण्डब स्तोत्र दोनों में 
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समान छुन्दर (पंचचामर) क# का प्रयोग किया गया है. जिसके 
प्रत्येक चरण में हरुव दीघे, हस्व दीबे के क्रम से १६ वर्ण होते 
हैं । अभियान-गीत के लिए यह छन्द यहाँ कितना फिट बेठा है । 
सा्च करने में भी एक कदम धीरे रख कर दूसरे कदस पर कुछ 
बल पड़ता है। 
| अलंकार का औचित्य 
उत्रेच्ा-- हे है 
सुन्दरता कह सुन्दर करई। 
छवि गृह दीप सिखा जनु बरई । ( तुलसी ) 

इस उत्प्रेत्षा के औचित्य का व्याख्यान श्री लमगोड़ाजी कर 
चुके हैं, इसलिए यहाँ पिष्टपेषण अनावश्यक होगा । 

प्रसिद्ध लोकसेबी देवसुमन के निधन पर लिखी गई 'विश- 
दजी” की निम्नलिखित पंक्तियों में विरोधालंकार का प्रयोग बड़ा 
ओचित्यपूर्ण हुआ है--+ 
विरोध--- 

“ओर सुमन देवों पर चढ़ते 

देव सुमन चढ़ गये धरा पर |? 
उपसा और श्लेष--- | 
ऊधो ! सीपी सदश न कभी भाग फूटे किसो का । 


मोती ऐसा रतत अपना आह ! कोई न खोवे। 
( प्रियप्रवास ) 


& लघुगु रुनिरन्तरं ऋमेश दीयते यदा । 
तदा नराचमुच्यते परेस्तु पंचचासर: «( वृत्तचन्द्रिका ) 





आचित्य सिद्धान्त श्र 
जो घनीभून पीड़ा थी मल्तक में 'स्वृति-सी' छाई । 
टुदिन में आँतू बन कर वह आज वरसने आई ॥ ( आँसू) 
स्रभावोक्ति-- 
चह आता-- 
दो दृक कलेजे के करता--पछुतावा पथ पर आता 
पेट पीठ दोनों मिल कर दे एक-चल रहा लकुटिया टेक 
मुह फटी पुरानी मोली को फैलाता'ह व ह। इत्यादि 
' ( विम्य ग्रहण ) 
प्रष्ठ भूसि का ओचित्य-- 
'.. हिमगिरि के उत्तुद्न शिखर पर, चेठ शिला की शीतल छाँद । 
एक पुरुष भीगे नयनों से, देख रहा था पलय-प्रबाह | 


अं जओ ( कामायनी ) 
अनुकृतिगत न 


अनुकरणात्मक शब्दू-प्रयोग द्वारा 'साकेत” फे निम्नलिखित 
छन्द में शब्द-ध्वनि से ही अथ को प्रतीति हो रद्दी है-- 
सखि, निरख नदो की धारा, ढहलमल ढलमल चंचल अंचल, 
, कलमल- मलमल तारा ! निर्मल जल अ्रन्तः स्तल भरके, 
उछल उछल कर, छल छल करके, थत्न थल तरके, कल कल् धरके, 
: विखराता है पारा ! सखि निरख नदी की धारा । 
भावाबेश का ओऔचित्य 
क्षेमेन्द्र ने जितने ओचित्यों का उल्लेख किया है.उनमें भावा- 
वेश के ,ओचित्य का और समावेश किया जाना चाहिए । 
उदाहरणार्थ-- 


ल्‍5+<«* १0.०० 
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चितवतः में राम की उलक से तुलना कितनी अनुचित हुई है ! 
पद्‌ गत अनीोचित्य-- 
जय ऋषिराज विनय करि लीतों। 
सुनि सब के करुणों रस भीनों ॥ 
-+रासचन्द्रिका । 
यहाँ करुणा की कोई यात नहीं, इसलिए करुण शब्द का 
प्रयोग अनुचित है । 
विनती करिए जन जो जिय लेखों । 
दुख देख्यो ज्यों काल्दि त्यों आजहु देखो | 
कल जैसे कष्ट किया बेसे श्राज भी कष्ट कीजिये इस अर्थ में 
दूसरी पंक्ति का प्रयोग हुआ दै किन्तु अमज्गलसूचक शब्दों के 
कारण यह वर्णन समीचीन नहीं । 
अ्रसद्गगत अनीोचित्य--- 
अ्रुणगात अति प्रात पद्मिनी प्राेशनाथ भय। 
सानहुं फेशवदास कोकनद कोक प्रेसमय ॥ 
परिपूरण सिन्दूर पूर कैधों मंगलघट । 
किधों शक्र को छत्र सद्यो सानिक सयूपपट ॥ 
इन पंक्तियों के वाद सूर्य के वर्णन में निम्नलिखित पंक्ति में 
जो वीभत्स दृश्य फेशव सामने लाते हैं वह प्रसंग को देखते हुए 
अनुचित है-- 
के श्रोणित कलित कपाल यह, किल कपालिका काल को | 


किन्तु केशव ने भी जहाँ उचित शब्द का प्रयोग किया है घहीं 
फाव्य-सौन्द््य में वृद्धि हुई है-- 


श्द्द आलोचना के पथ पर 


शोक की आंगि लगी परिपूरण, आइ गये घनश्याम विद्दाने | 
--फैशव | 
ओदवित्य विचार चर्चा? के मंगलाचरण में ज्षेमेन्द्र ने जेसे 
अच्युताय नमस्तस्म! कह कर अच्युत शब्द का अत्यन्त समी- 
चीच प्रयोग किया है उसी पंकार घनश्याम शब्द का प्रयोग इस 
स्थल पर बहुत सुन्दर हुआ है । 
क्रियागत अनोचित्य-- 
सखि, नील नभस्सर में उत्तरा, यह हंस अहा तरता तरता । 
अब तारक सोक्तिक शेष नहीं, निकला जिनको चरता चरवां ॥ 
अपने हिम-विन्दु बचे तव सी, चलतो उनको धरता धरता | 
गड़ जायेँ न कण्टक भूतल के, कर डाल रहा डरता डरता । 
] . “-साकेत | 
यहाँ श्लेष-लाघव से .रूपक तो सिद्ध हो गया किन्तु बेचारे 
हंस की दुदंशां हो गई | “चरना' शब्द वैल्लों आदि के लिए आता 
है । हंस मोती चरा नहीं करते, च्रुगा करते हैं। वैसे कुल मिला 
कर यह पद्य बड़ा सुन्दर बन पड़ा है। 
विश्व के जिन कवियों ने ख्याति भाष्त की है उनकी रचनाओं 
में औचित्य करा अतिक्रमण वहुत कम सिलेगा। माघ, हथ, भारति 
आदि संस्छत के जिल कवियों ने अनुपात का ध्यान न रख कर 
केवल वर्णन के लिये वर्णन कर डाले हैं वहां रस की ज्ञति हुई है। 
किन्तु नेषध में जहां हंस का करुण-क्न्दत है वह स्थल अत्यस्त 
म्मसस्‍्पर्शी बन पड़ा है। श'गार और करुण रस में यम्क और 
श्लेष का यदि आवश्यकता से अधिक - प्रयोग किया जाय तो 


ला 
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उससे रस में व्याघात ही उपस्थित होताहै; इससे कवि की शक्ति 
मात्र का ही पता लगता है, रसिकता का नहीं। 

चस्तुतः देखा जाय तो यथास्थान ही सब बस्तुएं शोभित 
होती हैं । गंगा की गेल में मदार के गीत अच्छे नहीं लगते | देव- 
ताओं के चार, पांच ओर छः मुख तक सुने गये हैं. किन्तु क्रिसी 
मनुष्य के दो मुख भी कभी देखने में आ जाये तो उससे सीन्दर्य 
में वृद्धि न होकर भयंकर कुरूपता ही दृष्टिगोचर होगी। देव- 
नाओं की देवता जानें, कोई झलाकार यदि मनुष्य का भी देवता- 
बत्‌ चित्रण करता है तो यह भी अम्वाभाविक जान पड़ेगा | इस 
पथ्ची पर आकर तो स्वयं भगवान्‌ भी मनुप्य के रूप में ही प्रकट 
हुए ।-भगवान' के विराट रूप ने तो अजुन को भयभीत ही कर 
दिया था! परमोचित्यकारी होने के कारण ही भगवान का एक 
नाम अच्युत भी है। निवन्ध की अनावश्यक विस्तार देना भी 
क्‍या ओवचित्य की परिधि का अतिक्रमण न होगा ? 


अननभतभतनिनननननननणण।। 


डे 
अलंकार ओर मनोविज्ञान 


अलझछुर और मनोविज्ञान का बढ़ा रोचक और महत्वपूर्ण 
विपय है यद्यपि अ्रव यह धारणा दूर होती जाती है कि अल्क्वार 
कोई ऐसी वस्तु नहीं जो पीछे से नगीले की भाँति रचना में जड़े 
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उससे रस में व्याथात ही उपस्थित होताहै; इससे कवि की शक्ति 
मात्र का ही पता लगता है, रसिकता का नहीं। 

वस्तुतः देखा जाय तो यथास्थान दी सय वस्तुएं शोभित 
होती हैं । गंगा की सेल में मदार के गीत अच्छे नहीं लगते। देव- 
ताओं के चार, पांच ओर छः मुख तक सुने गये हैँ किन्तु किसी 
मनुष्य के दो मुख भी कभी देखने में आ जायें तो उससे सौन्दर्य 
में वृद्धि न होकर सर्यंकर कुरूपता ही इृष्टिगोचर होगी। देव- 
ताओं की देवता जानें, कोई कलाकार यदि मनुष्य का भी देवता- 
बत्त्‌ चित्रण करता है तो यह भी अम्वाभाविक जान पड़ेगा । इस 
पृथ्वी पर आकर तो स्वयं भगवान्‌ भी मनुष्य के रूप में ही प्रकट 
हुए ।-भगवान' के विराट रूप ने तो अजु न को सयभसीत ही कर 
दिया था। परमोचित्यकारी होने के कारण ही भगवान का एक 
नाम अच्युत भी है। नियनन्‍्ध को अनावश्यक विस्तार देना भी 
क्या ओचित्य की परिधि का अतिक्रमण न होगा ? 


वन ता 


ड्‌ 
अलंकार ओर मनोविज्ञान 


अलझ्कलार ओर मनोविज्ञान का बढ़ा रोचक ओर महत्वपूर्ण 
विपय है यद्यपि अब यह धारणा दूर होती जाती है कि अलझ्कार 
ऋछोई ऐसी वस्तु नहीं जो पीछे से नगीने की भाँति रचना में जड़े 
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जा सकें तथापि आजकल भी अलकझ्कारों के समर्थकों में ऐसे 
लोग मिल जाते हैं जो अलझ्कारों को ऊपर की चीज़ सममते हैं । 
उनके लिए यह लेख नेतन्नोन्मीलन का कास करेगा। विद्वान लेखक 
ने यय्यपि अपनी अत्यधिक इंसानदारी के कारण यह माना है कि 
हमारे यहाँ अलक्कारों का मनोवेज्ञानिक निरूपण नहीं हुआ किन्तु 
विद्वान लेखक ने जो प्राचीन अलझ्लार शास्त्रों के उद्धरण दिये 
हैं उनसे स्पष्ट हो जाता है कि हमारे आचायों की पहुँच सतो- 
वैज्ञानिक थी । वे उद्धरण बहुत मूल्यवान हैं । लेखक ने मनोभाव 
ओर अलकझ्कारों का सम्बन्ध बतलांते हुए कहा है कि अलक्लारों 
के सूल में कवि के हृदय का उत्साह है। उसका साधारण बात 
से जी न भरना उसे आलक्कारिकता की ओर ले जाता है। 
संहल्जी ने अपने विवेचन से तीन सनोवेज्ञानिक आधार स्तम्भों 
पर विशेष बल दिया है: (१) साम्य ( २) विरोध (३) 
भावसाहचर्य | एक चोथा स्तम्भ मान लें तो पूर्णता आजाय । 
बह है योद्धिक-श्डला अथवा उसका आभास, इसमें सार, काव्य- 
लिड्ठ, प्रमाण आदि अलझ्भार आ सकते हैं | बैसे ये भावसाहचर 
के व्यापक अर्थ में आ सकते हैं. किन्तु पूर्णता के लिए एक प्रथर 

स्तम्भ आवश्यक है । । . “वा० गुलाबर' 
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में अलक्कारों के मनोवैज्ञानिक विवेचन का अभाव ( २) अलझ्का- 
रबादी कवियों द्वारा किया हुआ अलझ्डारों का दुरुपयोग | 

प्रश्त यह है. कि क्या अलझारोंका कोई सनोवेज्ञानिक आधार 
है ? क्या अलझ्ठारों का सहज्ञ प्रयोग रसोत्कर्ष में सहायक नहीं 
होता ? | 

इस तथ्य से सभी परिचित हैं कि भावाभिव्यक्ति फे पहले 
हमारे सन में विचारों की प्रक्रियाएँ चलती रहती हैं, और अलत्न- 
इगर भी विचारों को प्रकट करने की एक प्रणाली, एक पद्धति 
मात्र ही 'तो है--इसलिए अज्ञक्कारों का मनोविज्ञान से घनिष्ट 
सम्बन्ध है | प्राचीन भारतवर्ष सें आज-कल क्ा-सा ज्ञान का 
विशेषीकरण न था । शायद इसीलिए छि वे लोग ज्ञान की भिन्न 
भिन्न शाखाओं के परस्पर सम्बन्ध को स्थापित रखने में अधिक 
विश्वांस रखते थे। उनके लिए ज्ञान एक अखण्ड वस्तु थी। वे 
उसे संश्लिप्ट रूप में ही देखना चाहते थे। यद्यपि श्राचीन वाडसय 
में सनोविज्ञान नास का कोई विशेष शाख न था तथापि थोग, 
न्याय आदि दशनों में तथा साहित्य-शास््र में मनोविज्ञान सम्बन्धी 
प्रच्चुर सामग्री मित्ञती है। साहित्य में भावात्मक या रागात्मक 
तत्व की प्रधानता होने के कारण उस पर प्रकाश डालने वाले 
काव्य की आत्मा स्वरूप रस के निरूपण में सनोवेगों से संबंध 
रखने वाली बहुत कुछ सामग्री उपलब्ध हो सकती है #” स्व॒तन्त्र 
विज्ञान के रूप में “सनोविज्ञान का विवेचन न होने से ही सम्भ- 
बतः भारतीय साहित्य में अज्तक्लारों के मनोविज्ञान का अध्ययन 


: # सिद्धान्त और अध्ययन ( बाबू गुलावराय ) प्वू० १४-१४ 


अ्ंदगर आर मनोविनान २१ 


हेतु) के आधार पर अर्थालंकारों का एक आर वर्गीकरण 
प्रस्तुत किया । 
अलंकार ओर मनोविज्ञान-- 

शब्दालंकार, श्र्थालंकार तथा उभयालंकार--इस अकार के 
वर्गकिरश का तो निश्चय दी मनोविश्लान से कोई संवन्ध नहीं टै, 
थह तो अलंकारों फे याप्र रूप से ही संयन्ध रखता है 
किन्तु रुद्रट, विद्यानाथ और रुय्यक के द्वारा किये गये वर्गीकरण 
में औपस्य, विरोध आदि कुछ मनोवेद्वानिक आधार 'वश्य 
मिल जाते हैं किन्तु ऐसे वर्गकरणों को विशुद्ध मनोवेज्ञानिक 
वर्गीकरण नहीं कहा जा सकता किन्तु इनमें मनोवैज्ञानिक और 
वाद्य आ्राधारों का घपला कर दिया गया है ।# 

अलंकारों के मनोविज्ञान पर विचार कर लेना भी यहाँ 
असंगत न होगा । विचारों के विश्लेपण में तीन मानसिक 
प्रक्रियाओं का तो स्पष्टतः निर्देश किया जा सकता है। 

१--साहश्य एक बढ़ी महत्वपूर्ण वस्तु है | सादृश्य के 
आधार पर ही बच्चे का ज्ञान अग्रसर होता हैँ । दो वस्तुओं 
की समानता को देख कर छोटे बच्चे का भी उस ओर ध्यान 
चला जाता है । वर्षोऋतु में छत पर से गिरते हुए नाले के पानी 
को देखकर उस दिन बच्चे ने कहा था-- 


०78 0/प९४७ लेतइशीएठ[णाए 48 /लीए 8ए७शवि 67 (99 
प्राह 77009 89075 0[647द 95₹2९06 व05] [80658 (:6 हम वा 
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नहीं किया गया; अलक्षारों का वर्गोकरण'भी क्रिसी मनोवैज्ञानिक 
पद्धति पर नहीं हुआ । हाँ, रुद्रट ने अवश्य अपने ढद्जः पर पहले 
पहल अलक्कारों के बेज्ञानिक वर्गीकरण का प्रयास किया। उसके 
पूर्ववर्ती आचाय अलंकारों के वाह्म रूप को देख कर ही श्रकट 
या अप्रकट रूप से अलंकारों का द्विविघ ( शब्दालंकार तथा 
अथालंकार ) अथवा त्रिविध वर्गीकरण ( शब्दालंकार, अर्था- 
लंकार तथा उभयालंकार ) कर दिया करते थे। रुद्रट ने अर्था- 
लंकारों के चार वर्ग निधौरित किये--( १) वास्तव अर्थात्‌ 
यथार्थ चित्रण से सम्बन्ध रखने वाले (२) औपम्य अथीत्‌ 
समानता पर आश्रित ( ३ ) अतिशय अर्थात्‌ चम्रत्कार-प्रधान 
ओर ( ४ ) श्लेष पर आश्रित । 


आगे चल कर विद्यानाथ ने अलंकारों के वेज्ञानिक वर्गीकरण 
का दूसरा प्रयास किया। एक वर्गीकरण के अनुसार उसने 
अथौलंकारों के चार विभाग स्थिर किये--( १ ) जिनमें वस्तु 
की श्रतीति हो (२) जिनमें उपसा की ध्वनि हो ( ३ ) जिनमें 
रसादि की ध्वनि हो और ( ४ ) जिनमें किसी सी प्रकार की 
ध्चनि न हो | दूसरे वर्गोकरण के अनुसार उसने अर्थालंकारों के 
६ वर्ग निश्चित किये--(१) साधम्यमूल (२) अध्यवसायसूल (३) 
विरोधमूत्न (४) वाक्त्यन्यायमूल (५) लोकव्यवहारमूल (६) 
तक॑न्यायमुल (७) ः४खलावेचित््यमूल (८) अपहृपमूल और 
(६) विशेषणवेचित्र्यमूल । 


रुय्यक ने औपम्य, विरोध, वखला और न्याय (तकसंगत 
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हेतु) के आधार पर श्रर्थालंकारों का एक ओर वर्गीकरण 
प्रस्तुत किया । 
अलंकार ओर मनोविज्ञान-- 

शब्दालंकार, अथालंकार तथा उभयालंकार--इस भ्रकार के 
वर्गीकरण का तो निश्चय ही मनोविज्ञान से कोइ संवन्‍्ध' नहीं है, 
थह तो अलंकारों फे याद्व रूप से ही संवन्ध रखता है 
किन्तु रुद्रट, विद्यानाथ ओर रुण्यक के द्वारा किये गये वर्गकिर॒ण 
में ओपस्य, विरोध आदि कुछ मनोवेज्ञानिक आधार अवश्य 
मिल जाते है छिन्‍्तु ऐसे वर्गकरणों को विशुद्ध मनोवैज्ञानिक 
वर्गीकरण नहीं कद्दा जा सकता किन्तु इनमें मनोवैज्ञानिक और 
याद्य आधारों का घपला कर दिया गया है ।# 

अलंकारों के मनोविज्ञान पर विचार कर लेना भी यहाँ 
असंगत न होगा । विचारों के विश्लेषण में तीन मानसिक 
प्रक्रियाओं का तो स्पष्टतः निर्देश किया जा सकता है । 

२--साहश्य एक बड़ी महत्वपूर्ण वस्तु है । साहइश्य के 
आधार पर ही बच्चे का ज्ञान अग्रसर होता है । दो वस्तुओं 
की समानता को देख कर छोटे वच्च्चे का भी उस ओर ध्यान 
चला जाता है । वर्षोऋतु में छत पर से गिरते हुए नाले के पानी 
की देखकर उस दिन बच्चे ने कहा धा-- 


# ०78 0996 ०|व88॥९व।०78 48 छल ए इल७त्रा(त6 67 ७९ 
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देखिए पिताजी, नाला कूद रहा है ।! 'कूद रहा है? के क्रियागत 
लाक्षणिक प्रयोग में भी साम्य ही अपना काम कर रहा था | 
पकिसी निष्ठुर कर्म करने वाले को यदि काई 'हत्यारा? कह देता 
है तो वह सच्ची कल्पना का उपयोग करता है, क्योंकि विरक्ति 
वा घृणा के अतिरेक से प्रेरित होकर ही उसकी अंतब ति हत्यारे 
का रूप सामने करती है ।““भारी मूख को लोग जो “गदहा' 
कहते हैं बह इसलिए कि मूर्ख” कहने से उनका जी नहीं भरता-- 
उसके हृदय में उपहास अथवा तिरस्कार का जो भाव रहता है, 
डसकी व्यंजना नहीं होती । आचाय  शुक्त के इस कथन से 
स्पष्ट है कि इस प्रकार के रूपकगत प्रयोगों के द्वारा हम अपने सन 
के गुबार निकाला करते हैं। 'चाँद का ठुकड़ा', 'चाँद-सा मुखड़ा? 
आदि जो रूपक अथवा उपसा से संबन्ध रखने वाले प्रयोग 
प्रचलित हैं, वे भी वक्ताओं की भावनाओं के ही परिचायक हैं. ' 
सुन्दर रूप के वर्णन में अनेक उपमाएँ जो कवि के साोसने 
अहमहमिकापूर्वक आने लगती हैं, वे केवल नियसनिवाह के लिए 
नहीं, उनसे अपूर्व सोन्दर्य-दर्शन के कारण कवि के सानसिक 
आहाद की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणाथे-- 

नील परिधान वीच- सुकुमार, खुल रहा मृदुत्त अधखुला अंग; 

खिला हो ज्यों बिजनलो का फूल, मेघ - वन वीच गुलाबी रंग | 

आह ! वह मुख ! पश्चिम के व्योमवीच जब घिरते हों घनश्याम: 


अरुण रवि संडल उनकों भेद, दिखाई देता हो छवि घाम | 
या कि, नव इंद्र नील लघु श्र ग, फोड़ कर धधक रही हो कांत; 
एक लघु ज्वालामुखी अचेत, माधवी रजनी में अश्नान्त। 
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| घिर रहे थे घु घराले वाल, अंस अवलंबित मुख के पास; 
मील घन-शावक से सुकुमार, सुधा भरने को विधु के पास । 
( कासायनी ) 


कामायनी के सौन्दर्य का यह वर्णन यहीं पूरा नहीं हो जाता 
किन्तु कहाँ तक कोई उद्घृत करे ! सोन्दर्य-बर्णन में उपसाओं 
की वह भड़ी क्‍यों ? यह एक मनोवैज्ञानिक प्रश्न उठाया जा 
सकता है जिसका स्पष्ट उत्तर यह है कि ऐसा किये बिना कबि 
का जी नहीं भरता; उसका मन सोन्दर्य के इस अप्रतिम रूप 
के साथ जेसे रमण करना चाहता हो | मनोविश्लेषणास्मक पद्धति 
वाला आल्ोचक चाहे तो यह कहले कि इस प्रकार की उपसाओं 
की भड़ी द्वारा. कवि अपनी अठृप्त वासनाओं की पूर्ति कर * 
रहा है! 


, कुछ प्रमुख सादश्य-मूलक अलंकारों पर मनोवैज्ञानिक ह॒ि- 
कोण से विचार करें | १--सन्देह में शब्दत: साहश्य का कथन 
नहीं .होता, यद्यपि सन्देह होता है साहश्य के ही कारण, 
२--उपमा में सांहृंश्य की दृष्टि से हम आगे बढ़ते हैं ओर समान 
आदि शब्दों द्वारा साम्य-ध्थापन करते हैं, ३--उस्पेज्षा में 
सादश्य की मात्रा और भी बढ़ जाती है और हम उपसेय और 
उपसान के एक होने की संभावना करने लग जाते हैं, ४--रूपक 
में उपमेय और उपसोन दोनों को एक कहने लगते हैं, ५--अप- 

हू.ति में साइश्य इतना बढ़ जाता है कि हम उपसेय का निषेध 
करने लगतेहें --उदाहरणाथ “सांननीय टंडनजी ने प्रदर्शिनी 
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7 उद्घाटन नही किया है, हमारे हृदयों का उद्घाटन किया 

|? ६--रूपकातिशयोक्ति में साहश्य इतना बढ़ जाता है कि 
पमें उपमेय का निगीरण कर फेवल उपसान का कथन किया 
ता है। जैसे किसी नायिका को आते हुए देखकर कद्दा जाय 

चन्द्रमा आ रहा है।” >--अ्रांतिमान्‌ में साहश्य इतना चढ़ 
पता है कि सचमुच भ्रम हो जाता है; ऊपर के अन्य छः 
लंकारों में उपमेय और उपमान के भेद पर प्रयोक्ता की दृष्टि 
नी रहती है । 

उक्त अलंकारों में 'सन्देह” यदि नीचे की सीढ़ी पर स्थित 
तो साहश्य की दृष्टि से आ्रांतिमान! ऊँची से ऊँची सीढ़ी 
६ है। साहश्य का यह विविघ वर्णन कृत्रिम नहीं, स्वाभाविक 
। हमारी सानसिक प्रक्रियाएं भावाभिव्यक्ति के न जाने कितने 
हे सीधे ढंग निकाल लेती हैं । 

२--विरोध की सानसिक पद्धति विरोधमूलक अलंकारों में 
स करती हुई दिखलाई पड़ती है। इन अलंकारों में आपातत: 
रोध दिखलाई पड़ता है किन्तु वस्तुतः विरोध नहीं होता। 
छ उदाहरण ल्ोजिये:--- 


। पिरोधाभास॒ ., 
(१) शीतल ज्वाला जलती है इंघन होता दृ॒ग-जल का। 
ह ( असाद ) 
(२) धन्य दूरता ही प्रिय की जी और निकट ले आये । 
( मेथिलीशरण गाप्त ) 


अलंकार और मनोधिज्ञान र्र्‌ 
परिपस 
खडग लता अति श्याम तें उपजी कीरति सेत । 
विशेषोक्लि 
नीर भरे नित प्रति रहें तक न प्यास बुकाय । 
असंगति 
इ॒ग उरमत हूटत कुद्ठम, जुरत चतुर चित प्रीति | 
विरोधमूलक अलंकार अवश्य ऐसे हैं जिनमें चमत्कारप्रदर्शन 
के लिए अच्छा अवसर कवि को मिल जांता है| कवि-विराप 


के अलंकार-प्रयोग को देख कर भी उसके सन की वृत्तियों का 
अध्ययन कुछ आलोचक किया करते हैं । 

एक दृष्टि से देखा जाय तो समानता के सिद्धान्त से हो 
असमानता अथवा विरोध के सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है| 
कणाद ने निःश्रेयस के लिए साधर्म्य बेधस्य परीक्षा को साधन 
रूप माता है। # 





* विरोधसूलक अलंकारों के तीन मनोवेज्ञानिक आंधार 
प्रतीत होते हैं--पेचित्र्य द्वारा ध्यान का आकर्षित होना | विराध 
ओर वेषम्य सन की उब को भी दूर कर देता है। दूसरी बात 
यह है कि विरोध में तुलना के कारण साधारण और असाधा- 
रण का अन्तर स्पष्ट हो जाने से वण्ये विषय का महत्व बढ़ 
जाता'है और प्रभाव भी अधिक पड़ता है | तीसरो बात यह 
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३--भाव-साहचर्य सनोविज्ञान का ही विषय है। हस पहले 
एक वस्तु देख चुके हैं; उसी से मिलती-जुलती दूसरी वस्तु जब 
हम देखते हैं तो पहली चस्तु का स्मरण हो आता है | अश्रस्तुत- 
प्रशंसा, सूक्ष्म, स्मरण, समासोक्ति इन अलंकारों में भाव साह- 
चर्य का सिद्धान्त ही काम करता हुआ देखा जाता हैं । 


कहने का तात्पर्य यह हैं कि अलंकारों का मनोवेज्ञानिक 
आधार है और इस दृष्टि से उनका विवेचन भी किया जा सकता 
है । यह देख कर सचमुच आश्चर्य होता है कि रसगंगाधर के 
प्रणेता तत्वान्वेषी पंडिवराज जगन्नाथ तक ने शअलंकारों की 
मनोवैज्ञानिकता पर विचार नहीं किया । हिन्दी-साहित्य में भी 
अलंकारों के मनोवेज्ञानिक विवेचन की आवश्यकता है। आज- 
कल अलंकारों की अवहेलना करने की प्रथा सी चल पड़ी है । 
यह हम मानते हैं कि कुछ कवि अवश्य ऐसे हुए जिन्होंने अलं- 
कारों के लिए अलंकारों का प्रयोग किया--वे इस बात को भूल 
गये कि अलंकार सांध्य नहीं, साधन मात्र हैं किन्तु इसमें भी 
कोई संदेह नहीं कि अलंकारों का समुचित प्रयोग रसोत्करष से 
सहायता पहुँचाता है । 


है कि इन अलंकारों का विरोध उद्देगजनक नहीं होता है । यह 
विरोध ऐसा होता है जो व्याख्या से बाहर नहीं होता । विरोध 
फे शमन के साथ एक विशेष प्सन्नता आ जाती है । 


“भा० गुलाबराय 
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भाव और अलंकार 
' अलंकार शब्द का अथ्थ है आभूषण, और आभूषण शरीर की 
शोभा बढाने के लिए होते हैं किन्तु शरीर का सप्राण होना आवश्यक 
है, नहीं तो “ मताया स्गशावाक्ष्या कि फल॑ हार संपदे: ? ? 
#मृगशावक-नयनी के भी शव को'हार सुशोभित नहीं कर सकता। 
'इंसी प्रकार काव्य में जिन अलंकारों का प्रेयोग किया जाता है, 
वे रस या भाव को सुशोभित करते हैं किन्तु यदि काव्य 
रस-हीन हो तो अलंकार भी व्यंथ हो जायेंगे। हम अपने प्रति 
दिन के जीवन में भी देखा करते हैं कि कभी कोई मनुष्य आमूपणों 
को धारण करता है, कभी उनको उतार फेंकता है। आभूषणों 
को घारण करने ओर उतार फेंकने के इस व्यापार द्वारा उस 
मनुष्य की सनोद्शा की ही अभिव्यक्ति होती है | उमिला को 
निम्न लिखित उक्ति से इस तथ्य पर अच्छा प्रकाश पड़ता है।--- 
. चन्द्रकानतमणियाँ हटा, पत्थर मुभे न सार। 
चन्द्रकांत आवें प्रथम, जो सबके खड्गर ॥ 


ह्स्् - -... (साकेत) 
नहा कह 3२००० के जन जन प2कक फेल 72% सटे हि 

तथा हि. अचेतनं शवशरीरं कुण्डलाय पेतमपि न भाति 
अलंकार्यस्यामाबातू?. . मत - +लोचन 


अथात्‌ अचे वन शंवशरीर कुरंडलादि से युक्त होने पर भी 
शोभित नहीं होता क्‍योंकि वहाँ अलंकांय. का अभाव है। शव 
अलंकाय नहीं हो सकता--अलंफकाय तो है सन्लुप्य की वह काया 
जिसमें प्राणों का स्पंदन हो रहा-है। 


रद आलोचना के पथ पर 


सखी उमिला को चंद्रकांतमशियों के आभूषण पहनाना 
चाहती है जिससे विरह-वाप की ज्वाला मंद्र पड़ जाथ | और 
डसे शीतल्ता का अनुसव हो सके । इस पर उर्मिला कहती है 
कि दूर हटा इन चन्द्रकांतमशियों को; तुम्हारा यह व्यापार मुझे 
पत्थर मारने के समान जान पड़ता है । चन्द्र के समान कमनीय 
मेरे प्रिय जो सब के ऋ'गार हैं वे तो पहले आलें ! बिना चन्द्र- 
कान्त कैसी चन्द्रकांत मशियाँ ? अलंकार तो हैं लेकिन अलंकारोंके 
लिये उपयुक्त मनोद्शा भी तो होनी चाहिये | ध्वन्यालोककार 
ने इस सम्बन्ध में कहा है:-- 


रसभावादितात्यय साश्रित्य विनिवेशनम्‌ । 
अलंकृतीनां सवोसामलंकारत्वसाधनम्‌ ॥ 
ध्वन्याज्ञोक, [, ६. 


रसभावादितात्पय का आश्रय लेकर ही अलंकारों का संनि- 
वेश किया जाना चाहिए; तभी वे अपने अस्तित्व की साथकता 
सिद्ध कर सकते हैं , अन्यथा नहीं । 

अकारण अलंकारों को धारण कर लेना ओर उतार फेंकना--- 
इस प्रकार की मनोवृत्ति बालकों में देखी जाती है । कुछ कवि भी 
एक प्रकार के 'बुडढे बच्चे” हुआ करते हैं. जो अपने काव्यों में इस 
त्तरह की मनोवृत्ति का परिचय देकर अलंकारों के सांथ खिलवाड़ 
क्रिया करते हैं किन्तु ममज्ञ सहृदयों का इस प्रकार के खिलवाड़ 
से परितोष नहीं होता । वे 'छुछ और” चाहते हैं--उन्की दृष्टि 
में अलंकार स्वाभाविक हो, सहज हो--उससे रस ध्वनित होत' 
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हो। ऐसा मालम हो जैसे अलंकार स्वतः उद्भूत दोगया 
ओर लय उसकी तरफ हमारा ध्यान जाय तो हम आश्चये- 
चकित होकर मुग्ध हो उठे । 
भावावेग और अलंकार में जो परधतर संबंध है उसकी ओर 
हष्टिपात करना भी आवश्यक है । हृदय में जब भावों के दिल्लोल 
उठने लगते हैँ वय प्रतिभाशाली कबि के सामने अनेक प्रकार के 
अलंकार मानो 'में पहले 'में * इले' कहते हुए अनायास ही उप- 
स्थित होने लगते हैं । १ ऐसे अवसर पर कभी तो कवि विस्मय 
विहल हो उठता है; ऋमी प्रश्न करने लगता दे । कभी संयोधन- 
पद्धति का प्रयोग करता है तो कभी अ्रत्युक्ति से काम लेता है। 
क्रभी उपमाशओं की झड़ी लगा देता हैँ तो कभी रूपकादि इतर 
अलंकारों का प्रयाग करता है। वास्तव में कवि वस्तुगत तथ्य 
का उतना चित्रण नहीं करता जितना बह अपने मनोवेगों फी 
स्थिति का चित्रण करता है ।२ कसी कभी तो मनोवेगों के 
१ झअलंकारान्तराणि हि निरूप्यमाणदुर्घटान्यपि रससमाहित- 
चेतसः प्रतिभानवतः कवे: अहंपूर्चिकया परापतन्ति | यथा काद- 
म्व॒र्याँ कादस्वरी दर्शनावसरे |--ध्वन्यालोक । 
2, 6 पा076 ७ग्र00098 5709 ७७09 8 प्रात), ।6 ॥7079 8 920 6०)१ 
ठणाप्रते8 पर (09788, ०>णैवाा5ॉ07,प्रा०770प्४07,07800 ऐ परा0 7, 
090४709॥6, 97879०9७ (३७5, ०676ग्री? 998770]0]) छज्वा०, 


ग्राशवए607.. 7०० ्रव॒ष् 8च्चठगाए चि०व58 ठच्चतत ]द7905098 [8 प5९ते (१७ 


७:7:.078885 १०६ ६8 7७5ठीॉ(६₹ 6 ाजरवछ 9ैप्रा 6 8006 06 0798 
6504060735. 


--डा० राघवन के एक लेख से उद्धृत 
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प्रचाह में व्याकरण के नियम भी वह जाते हैं | निम्न लिखित उदा- 
हरणों द्वारा विषय का स्पष्टीकरण हो सकेगा:-- 
विस्मय-विहलता--- 
वाँघे, वननिधि ? नीरनिधि ? 
जलधि ? सिंधु ? वारीस ? 
सत्य, तोयनिधि ? कंपती ? 
| उदधि ? पयोधि ? नदीस ? 
( तुलसी ) 


राम का सेतु बांधना सुन कर रावण को ऐसा लगा जेसे 
बिलकुल अनहोनी बात हो गई हो । इस पर वह चकपकाकर 
उठता है--बाँधे....नदीश ?! अथ की पुनरुक्ति चाहे दूषण सममी 
: जाती हो किन्तु यहाँ तो वह भूषण होगई है। इस पद्य की मनो- 
वैज्ञानिक व्याख्यां के लिए आचाय शुक्ल का 'तुलसीदास 
देखिए । 


प्रेश्त द्वारा भाव व्यंजना 


(१) है खग मग हे मधुकर श्रेनी । 
तुम देखी सीता मझुगनयनी ? (तुलसी) 


(२) कहो, लुवाँ कित जावस्यो पाचस घर पड़ियाँद । 
हियो नवोढा नार रे, बालस विछड़ियाँह || 
अर्थात्‌ है लुओं, जब प्रथ्वी पर वर्षा ऋतु आ जायमी र₹ 
कहाँ जाओगी (तुम्हें कहाँ शरण मिलेगी ) ? लुए उन्त 


पु 


कल ६० .. 
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: देती हैं कि उस समय हम 'उस नवविवाहिता नववधू के हृदय 


में जाकर रहेंगी जिसका पत्ति बिछुड़ गया है. ( उसका हृदय 
घोर संताप से जलता होगा, सेकड़ों वषी ऋतु आकर भी वहाँ 
हमारा नाश नहीं कर सकती ) # उत्त दोहे में प्रयुक्त प्रश्नोत्तर 
अलंकार भाव-व्यंजना में सहायक होने से वहुत ही .मार्मिक हो 
उठा है वस्तुगत तथ्य की दृष्टि से तो न कभी लुओं से प्रश्न 
किया जाता है और न कभी किसी ने लुओं को प्रश्नों का उत्तर 
देते ही देखा है! किन्तु समस्पर्शी भावव्यंजना के सामने इस 
वस्तुगत तथ्य की ओर हमारा ध्यान जाग ही नहीं। भावावेश 
में कवि भी वस्तुगव तथ्य को भूल जाता है-- 

“इन्द्रवधू आने लगी क्यों निज स्त्रगे विहाय १... 

'ननन्‍हीं दूधा का हृदय निकल पड़ा है हाय 7 

वीरवहूटी का ही एक नाम इन्द्रवधू भी है। इन्द्रवधू शब्द 

के आधार. पर 'कवि' उर्मिला के मुख से कहलवाता है कि 
इन्द्रवधू अपना स्वर्ग छोड़ कर सता इस प्रथ्वी पर ( जो कंटका- 
कीणो है ) क्‍यों आने लगी १ यंह इन्द्रबधू नहीं, नन्‍हीं दूबा का 
हृदय ही निकल पड़ा है। तथ्य की दृष्टि से देखा जाय तो इस 
सक्ति पर आपत्ति उठाई जा सकती है क्योंकि वर्षा-ऋतु में जब 
इन्द्रवधू दिखलाई पड़ती है, उस समय दूब तो वापिस खिलती 
है, उसके हृदय निकल पड़ने का प्रश्न ही नहीं उठता किन्तु उर्मिला 





& राजस्थान रा दूृहा पए० १५० ( संपादक भो० नरोत्तमदास 
स्वामी ) 
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' व्याकरण की अवहेलना--भाव की दन्‍्सयता के कारण कवि 
व्याकरण की अवहेलना भी करते देखे गये हैं:-- 
(१) अरे असरता के चसकीले पुतलो ! तेरे वे जयनाद; 
काँप रहे हैं आंज प्रतिध्चनि, वन कर मानो दीन विषाद 


(असाद) 
(२) अरे एक सन, रोक थास तुमे मैंने लिया, 
दो नयनों ने शोक, भरस खो दिया, रो दिया! 
( मैथिलीशरण गुप्त) 
उर्मिला की उक्तिहै कि में श्रेम-रहस्य को शुप्त रखना चाहतो 
थी । मन को तो मेंने किसी तरह से रोकथाम लिया, मन के 
रहस्य को अब तक मन में ही छिपाये रही किन्तु हा ! इन आँखों 
ने सब रहस्य खोल कर भरम खो दिया | उक्त पद में 'रो दिया? 
का प्रयोग चिन्त्य है। 'रो दिया? अकसक क्रिया के साथ 'नयनों 
' नें? का प्रयोग केसे व्याकरण-सम्मत कहा जा सकता है ? 
ध्वन्यालोक, नोचन और अभिनवभारती में अलंकारों के 
प्रयोग संबन्धी बहुत से नियम इधर उधर बिखरे पड़े हैं | आनंद- 
बधन ने शज्ञगर, विप्रलम्भ और करुण के वर्णन में यमक, शब्द- 
भद्गश्लेष आदि को त्याज्य ठहराया है। इस शअकार के नियम 
« मसनोवेज्ञानिक आधार पर शअ्रैविष्ठित हैं ।* अलझ्ूरों के दुरुपयोग 





* इसका सनोवेज्ञानिक आधार यहू मालूस देता है. कि इन 
अलंकारों में शाविदिक चमत्कार का ग्राधान्य है और इनमें मावा- 
वेश भी अधिक होता है। भावावेश के समय शब्दों की हृयर्थ- 


४ अलंकार और मनोविनान 


। भी मन उल्ने लगता है। में तो तुलसी जैसे सिद्ध-हस्त कवि 
$ भी लम्बे-लम्बे रूपकों से यहुधा ऊब चुका हूँ । अलंकारों में 
पनोवेज्ञानिक अध्ययन और-ब्याख्या केलिए अच्चुर सामग्री संस्कृत 
साहित्य सें उपलब्ध है। पाश्चात्य सिद्धान्तों के प्रकाश में भी-- 
जब में कभी कभी अभिनवभारती” आदि पर विचार करता 
हूँ तो मुझे लगता है जेसे आज का ही कोई स्वस्थ-दृष्टि समालोचक 
लिख रहा हो, और उच्चकोटि के इन भारतीय समीक्षा-सिद्धान्वों 
पर मन ही सत गौरव का अनुभव करता हूँ । 
करता ओर विशेषता जहाँ पर कि श्लेष शब्दों की तोड़ मरोड़ 
पर निर्भर हो, बाधक होता है--- . 
--चाबु गुलाबराय 


९ ४५ -ह 


'मताधारणीकरण' थोर रसाखाद के विन्न 


अभिप्तान शाझुन्लल पे प्रथम झंझ की फनी एक पाक्य में 
कट्दी जा सकती ८ किन्तु कब्रि-कुल-रुर ने सतपोचन शी सुपमा, 
पुष्पमारावनव लताशों बथा झुलजों का सीन्दर्य, शफुन्तला द्वारा 
पौधों फी सिंचाई, सददेलियों फा बानतोलाप, शझुन्तला फी निमसे- 
सुन्दर रमणीय '्याजति श्रादि विभावगन यर्णन पे; साथ साथ 
नायिका की लज्जाशीजता, उसके फटाक्षादि अ्नुभावों तथा 
अत्सुक्य आदि संचारी भावों फे चित्रण द्वारा जो रस फी मंदा- 
किनी प्रवाहित फी है बद किसी भी प्रकार फे एफ वाक्य मात्र से 
कृथ संभव थी?) फवबिता चस्तुतः इतियूत्त नहीं हैं; कांस्य में 
वातावरण फा चित्रण श्रपेज्षित होता 9ै। किन्दी मनोवितान फी 
पुस्तकों में प्रेम का विस्तृत विश्लेषण पद लेने पर भी रसोद्याघ 
नहीं हो सकता । काव्य, अथे-प्रदण मात्र फरवा फर अपने कर्तव्य 
की इतिश्री सममने वाला बुद्धि का व्यापार नहीं है, काव्यगत 
रसास्वादन तो विंयग्रहग आदि से ही दोता हैं। फेवल श्द्गार 
रस का नाम लेने से रस की निष्पत्ति नहीं दवा सकती | जय कप 


तो जरा विश्लेषण फरके देखिये तो झ्ञात होगा कि कवि ने 'दपमी 
कल्पना-शक्ति द्वारा शब्द-शिल्प फा श्राश्नय णे ऐसा रपपिभान 
आपके सामने उपस्थित किया जिसने आपको तन्मदता «| 


३६ आलेाचना के पथ पर 


स्थिति में लाकर रस-मरत कर दिया | # नाट्य-शासत्र के प्रसिद्ध 
सूत्र में सी जहाँ विभाव; अनुभाव तथा व्यमिचारी के संयोग से 
रस-निष्पत्ति का सिद्धान्त उपस्थित किया गया है, मंकारान्तर 
से यही वात कही गई है | विभावादिकों में जहाँ केवल विभाव 
अथवा कैचल अमुभावादि फे वर्णन में रस मिलता है वहाँ रस 
के अन्य अवयबों का अध्याहार अथवा आज्ञेप कर लेना 
पड़ता है। 
भरत-मुनि के उक्त सूत्र से रस-सिद्धान्त का पूरा स्पष्टीकरण 
न हो सका, इसलिए परवर्ती अनेक व्याख्याताओं ने अपने अपने 
दृष्टिकोश से इस सूत्र की विविध व्याख्याएँ उपस्थित की जिनमें 
से भट्ट लोल्लट, शंकुक, भट्टनायक और अभिनवशुप्त इन चार 
व्याख्याताओं के नाम विशेषतः उल्लेखनीय हैं । भट्ट लोल्लट ने 
मूल पात्र दुष्यन्तादि सें रस की निष्पत्ति स्वीकार करते हुए यह 
बतलाया कि अभिनेता के रूप-रंग, वेशभूषा, कार्य-कलाप आदि 
को देख कर दर्शक उस पर दुष्यन्तादि का आरोप कर लेने के 
कारण चमत्कृत हो जाते हैं। यह भत उत्पत्तिवाद के नाम से 
प्रचलित हुआ । आचाये शंकुक का सत, जिन्होंने यह प्रतिपादित 
किया कि रस की स्थिति तो मूल पात्र में ही पाई जाती है, 
अनुमान से दर्शक्त अभिनेता को दुष्यन्तादि सान कर चसत्कार 


पूबक. आनंदित हो जाते हैं, अनुसितिवाद कहलाया। रस सूत्र के 
प्रसिद्ध व्याख्याकार सठनायक ने / जो साधारणीकरण सिद्धान्त 


| 


माधार नीहसण और स्सारयाद दे दिला प्र 


के उदूभावक भी हैं ) इन द्वानों ब्यासयानाणों फे मत को सदाष 
सिद्ध किया । भट्ट ज्ञोल्डट 'मे।र शंझुःझ का मत वादरुण्थ ्ीर 
आत्मगतत्व” नामक दोपों से दूषित था। उक्त दोनों द्यास्याताएओं 
के मतानुस्तार दर्शक पात्र फे भावों को दूसरों के भाव सममता 
हैँ। यह भी बड़ी बेतुकी बात है क्वि रस धटाछ तो होता ४ 
अतुकार्य ( दुष्यन्त आदि ) में और उसका उपभोग फरता है 
दर्शक ॥ इससे जहाँ सामानाधिकरण्य के सिद्धान्त में बाधा 
पहुँचती हैं वहाँ दूसरी ओर यद्द प्रश्न भी उपस्थित शोता है कि 
यदि दर्शक पात्र के भावों को दूसरों फे भाव ससकता दि नो उसे 
क्या पढ़ी ६ जो बह इसमें दिलचत्थी ले ? बह ऐसी हालत में 
तटस्थ दो ज्ञायगा | फिर यदि दर्शक पात्र फे स्थान में अपने को 
सममने लग जाय तथ भी रस की सम्यक््‌ प्रतीति नहीं होगी 
क्योंकि दर्शकों फे सामने प्रेम-ब्यापार-प्रदर्शन में लण्जा 'श्रादि 
स्वाभाविक हीं दे शरीर जैसा भट्टनायक फे सिद्धान्त की व्याख्या 
करते हुए पंडितराज ने कहा है--“रस दमारे साथ सम्बन्ध 
रखता है. यह प्रतीति भी नहीं ठहर सकती क्योंकि शकुन्तलादिक 
दर्शकों फे तो विभाव है नहीं-व्रे उनके प्रेम आदि का तो 
आओलंवन हो नहीं सकतीं; क्योंकि सामानिकों से शकुन्तली आदि 
का लेना देना क्‍या ? और तविनो विभाव के अआालम्यन रहित रस 
की प्रतीति हो नहीं सकती; क्योंकि जिसे हम अपना प्रेम-पात्र 
समभना घादते हैं. उससे हमारा-कुछ सम्बन्ध तो अवश्य होना 
चाहिए कि बह हमारा प्रम-पात्र यन सके । आप कहेंगे ' कि 'ख्री 
हीने के कारण ने साधारण रूप से विभाव बनने की योग्यता 


श्र्द आलोचना के पथ पर 


. रख सकती हैं । यद्द सी ठीक नहीं क्योंकि स्त्री तो हमारी यहिन 

दे भी होती हैं, वे भी विभाव होने लगेंगी ।”? 

भट्ट लोज्लट और शंकुक के मतों में एक बड़ी भारी चुटि यह 
श्री थी कि उनसे करुण-रस में आनन्दानुभूति की समस्या का 
गई हल नहीं मिलता, उल्टी उन्तकन और बढ़ जाती है। ऐति- 
तसिक पात्रों को जिन कष्टों का सामना करना पड़ा था, उचका 
र्णन पढ़-सुन कर अथवा देख कर पाठक, श्रोता अथवा दु्शक 
हे दुःख की ही अनुभूति होनी चाहिए किन्तु बस्तुतः ऐसा नहीं 
ग्ैवा | भट्ट नायक ने इस समस्या के समाधान का भी सफल 
यत्न किया । नाटक में जहाँ शकुन्तला का उल्लेख किया जाता 
। वहाँ शब्द की अमिधा शक्ति से दुष्यन्त की स्ली अथवा कर्व 
गे दुह्दिता का ही वोध होता है किन्तु काव्य ओर नाठक में 
उबल असिधा से ही काम नहीं चलता । इसलिए भ्ट्टनायक ने 
गंवकत्व और भोजकत्व नामक दो अन्य शक्तियों की कल्पना 
गै। यह सच है कि सहृदय पहले पहल तो शकुन्तल्ा को व्यक्ति- 
वेशेष के रूप में ही देखता है किन्तु काव्य में कवि-कर्म-कोशल 
था नाठक में साज-सज्ञा और अभिनय-सौष्ठव आदि फे कारण 
गठक था दर्शक जो कुछ चह पढ़ता है या देखता है उसी में 
प्रात्म-विभोर होकर बारम्वार उसी का ध्यान करने लगता है। 
से भावना कहा जाता है और जिस शक्ति के द्वारा यह व्यापार 
प्पन्न होता है उसे सट्ट नायक ने भावकत्व के नाम से अभिह्ित 
या है इस भावकत्व -के कारण शकुन्तला का शकुन्तल्ात्व 
हीं रह जाता, वह मात्र भारी के रूप में ही दर्शक के सामने 
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आती है। देश और काल का वन्धन भी उस समय लुप्त हो 
जाता है। विसावादिकों का सामान्य रूप में परिवर्तित हों जाना 
ही शाख्रीय-भाषा में 'साधारणीकरण” कहलाता है? # भट्ट नायक 
का कथन है कि भावकत्व के अनन्तर एक तीसरी क्रिया उत्पन्न 
होती है जिसका नास है भोजकत्व अर्थात्‌ आस्वादन करना । 
'इस क्रिया के प्रभाव से हमारे रजोगुण का लय हो ज्ञाता है ओर 
सतोगुण के आधिक्य से सन आलोकित हो उठता है, हृदय की 
संकीर्णता जाती रहती है, हमारी ब॒त्ति आनन्दाकार हो जाती है। 
आचाये पम्मट के शब्दों में “साधारण भाव के बल से उस 
समय के सब परिमित प्रमातृभाव विगलित हो जाते हैं। उससे 
एक ऐसे अपरिमित भांव का उन्मेष- होता है, जिसमें और कोई 
चेद्यान्तर सम्पक टिक नहीं पाता ।” योग के अभ्यास से जिस 
प्रकांर सत्ब॒ की अधिकता प्राप्त की जाती है, उसी प्रकार रजोगुण 
ओर तमोगुण के विज्ञीन हो जाने से मन एकाम्र हो जाता है। 
मन की इस एकाग्रता में दुःखात्मक वर्णन भी हमें रस-मग्न करने 

में समथ होते हैं. । “रसात्मक बोध के विभिन्न रूप” में आचार्य 
शुक्ल ने भी यह प्रश्न उठाया है। “क्रोध, भय, जुगुप्सा और 
करुणा के सम्बन्ध में साहित्व-प्रेमियों को शायद छुछ अड्चन 

। दिखाई पड़े क्‍योंकि इनकी चास्तबिक अनुभूति ढुःखात्मक होती 
। £ असिनव भारती प्रू० २७८ में भट्ट नायक के मत का उल्लेख 
७ इऊँरते हुए कहा गया है--निबिड़ निजमोहसंकटता निवारण 


कारिणा विभावादिसाधारणीकरणात्मनां अभिधातोद्ितीयेनांशेन 
भावकत्वव्यापारेश भाव्यमानों रस: ? 
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है। रसास्वांद आनन्दस्वरूप कहा गया है, अतः दुःखरूप 
अनुभूति रस के अन्तगत कैसे ली जा सकती है, यह्‌ प्रश्न कुछ 
गड़बड़ डालता दिखाई पड़ेगा | पर आनन्द शब्द को व्यक्तिगर 
सुखभोग के स्थूल अथथ में महण करना मुझे ठोक नहीं, जँचता । 
उसका अर्थ में हृदय का व्यक्ति-बद्ध दशा से मुक्त और हलका 
होकर अपनी क्रिया में तत्पर होना ही उपयुक्त सममता हूँ। 
करुण-रस-प्रेधान नाटक के दर्शक्रों के आँसुओं के'सम्वन्ध में यह्‌ 
कहना कि “आनन्द में भी तो आँसू आते हैं? केवल बात टालना 
है । दर्शक वास्तव में दुःख का ही अनुभव करते हैं। हृदय की 
मुक्त दशा सें होने के कारण वह दुःख भी रसात्मक होता है।” 
किन्तु अभिनव गुप्त ने अंभितव भारती में रसों की आनन्दरूपता 
को ही स्वीकार किया है ।€ 


भट्टनायक ने जिस प्रकार भरत के रस सूत्र की व्याख्या की 
है उससे ताटरुथ्य तथा आत्मगठत्व दोषों का भी परिहार हो जावा 
है। साधारणीकरण को सममाते हुए मम्मट भट्ट ने कहा है--ये 
सब साव मेरे, शत्रु के अथवा तटस्थ किसी के हैं, या न मेरे, 
न मेरे शत्रु के और न तटस्थ किसी के हैं--यह समस्त संकीर्ण 
संवन्ध-विशेष स्वीकार अथवा परिहार यहाँ नहीं चलता । साहित्य 
क्षेत्र में जो भाव होता है, बह साधारण-समस्व संबन्धातीत है। 


“येत रजस्तमसोस्तिरस्कार:; आनन्दाकाराजृत्ति;; विषया- 
न्तरतिरस्कारश्च स व्यापारों भोजकत्वसिति योध्यम्‌” 


“--काव्यप्रदीपोद्योत प० ६६ 
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४ साधारणीकरण की एस प्रकार व्याग्त्या करने पर ना साटस्थ्य 
ओर आत्मगतत्व फा प्रश्न दी उपस्यित नी हो सफता । 
अभिनव गुप्त ने भी साधायणीकरण पे महत्व फो स्यीकार 
किया है। उसके मतानुसार प्रत्येक सनुप्य फे हुदय से घासना 
रूप से स्थायी भाव पाये जाते £। जब फोदई सह्टदय पर; 
कविता - पंदवा 2 या नाटक देखता है तो पहले तो याद फाच्यगत 
अथवा नाटकीय पात्रों फो व्यक्ति विश्षप फे रूप में टी देखता ६ 
किन्तु याद में वह अपनी प्रीढ चुद्धि, नटादि सामग्री तथा फधि- 
कर्म फोशल के कारण पात्रों फो सामान्य छ्ली-पुरप फे रूप में पी 
देखने लगता है। अमिनव ने भावकत्व और भोजफत्व फो अना- 
बश्यक यतलाकर व्य॑जना बृत्ति से वी रससूत्र फी व्याख्या फी ९ । 
साधारणीकरगा किसका द्ोता है ) यह प्रश्न बहुधा उठाया 
जाता है। यट्ू थाद रखना धाद्दिये फि रस सूत्र फी व्याख्या 
फरते हुए ही भद्टनायक ने साधारणीकरण सिद्धान्त की उदू- 
भावना की थी, इसलिए संस्कृत आलंकारिकों फे मतानुसार तो 
विभाव ( जिसमें आश्रय, आलंबन तथा उद्दीपन का समायेश 
३ श्रविश्रातिरूपतेव दुःखम्‌ । तत एव फापिलैदुपेखत्य 
चांचल्यमेव प्राणत्वेनोक्त' रजोबृत्ति चदूभिरित्यामन्द्रूपता सर्व- 
रखानाम्‌ (अभिनव भारती प्वू० २८३) 
४ ममैवेते शत्रोरेवते न तटस्थम्येवेते, न मसैयते न शत्रोरेनेते न 


तटस्थस्येवेते इति सम्बन्ध विशेषस्थी कार परिहार नियमानध्यवसात 
साधारण्येनप्रतीतेरभिव्यक्त: | 


( काव्यप्रकाश, चतुर्थ उल्लास) 


हं। 
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किया जाता है ), अनुभाव, संचारी भाव तथा स्थायीभाव सभी 
का साधारणीकरण होता है । 
काव्य-प्रदीप में तो स्पष्ट शब्दों में कहा गया है--- 

“तेन ही व्यापारेण विभावादय: स्थायी च साधारणीक़रियन्ते” 


भट्टनायक ने अनुसार इस सूत्र को व्यास्या निम्नलिखित 
ढंग से की जाती है--विभावानुभावव्यभिचारि संयोग से रस की 
निष्पत्ति होती है । यहां पर संयोग शब्द का अथ है सम्यक योग 
अर्थात्‌ साधारणात्मता' ज्ञानम्‌ । “विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी भावों के सम्यक्‌ अर्थात्‌ साधारण रूप से योग 
अर्थात्‌ भावकत्व व्यापार के छारा भावना करने से स्थायीभाव 
रूप उपाधि से युक्त सत्व गुण की वृद्धि से प्रकाशित, रस की 
निष्पचि अथीत्‌ आस्वादन होता है ।” 

रस-दशा चित्त की एकाग्रता अथवा अभिनवगुप्त के शब्दों 
में संविद्चिआान्ि की अ्रवस्था है । रसास्ताद को 'वबीतविध्ना 
प्रतीति:' के नाम से अभिद्दित किया गया. है। यद्यपि रखाजुभूति 
सम्बन्धी विश्नों की इयता निर्धारित करना सम्भव नहीं तथापि 
थ्रभिनवगुप्त ने सात मुख्य विघ्नों की ओर सहृदयों का ध्यान 
आकर्षित किया है, जिनका दिरदशस मात्र नीचे किया जाता हि। 


पहला पनन्त 
सत्रि श्रथवा नादयकार कल्पना का आश्रय लेता है किन्तु 
देस>। कहपना खवास्तविक ने लगनी चाहिए । इन्दसनी अथवा 
त-विन्‍्यप में ऋबि ने बल्‍्पना का प्रन्नुर श्रयोग किया है किन्‍त 
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वह हमें कितना मार्मिक ओर स्वासात्रिक लगता हैँ। इन्दुमती 
अथवा रति ने इस प्रकार का बिलाप किया दंगा या नहीं इस 
प्रश्न पर हमारा ध्यान दी नहीं जाता । काल्पनिक वर्णन भी यदि 
संभाव्य न जान पढ़े तो हम कदापि रस-मग्त नहीं हो सकते । 
यहाँ,पर एक प्रश्न उठाया जा सकता है। पत्थरों फे पुल की 
सहायता से राम का समुद्र पार करना अथवा हनुमान का 

द्रोणागिरि पंत को उठा कर ले आना आदि शअनेक ऐसे प्रसंग 
रामायण में आते हैँ जिनकी संभावना पर यहुन से लोग प्रश्न 
उठाया करते हैँ किन्तु यहाँ पर भी,'यदि गहराई से देखा जाय, 
तो पाठकों की प्रतीति में वाधा'नहीं पढ़ती क्योंकि पांठक जानते 
हैं कि राम और हनुमान असाधारण प्राणी हैं। अल्पाचस्था में 
ही राम द्वारा धन्लुप-संग और अनेक राक्षसों फे वध का प्रसंग 
उन्तके सासने आ चुका है । अरिस्टाटल ने संभवत: इसीलिए कद्दा 
हं--॥96 7906६ आ०ए]३ फ़ाशल ए709276 ॥990$ओ)3॥- 
96४ 40 47770090॥९ 9०४आ)]॥९७. राम आदि अलौकिक 
शक्ति सम्पन्न. लोकनायकों की अपेज्षा में जब हम घटना-चक्र पर 
विचार करते हैं तो अ्रसंभव घटनाएँ भी हसें संभाग्य लगने लग 
जाती हैं । कभी-कमी संभव घटनाएँ -भी असंभाव्य लगती हैं. 

जिससे भ्रतीति में वाधां पड़ने की संभावना रहती है । उदाहरण 
के लिए जहाँ पंचवरी में गुप्तजी ने सीता-लक्ष्मण का देवर-भाभी 
जैसा वार्तालाप करवाया है वहाँ संभाव्य तो है किन्तु कुछ 
आलोचक लक्ष्मण के चरित्र को देखते हुए इसमें अनौचित्य के 
दुशन करते हैं और इसे संभव नहीं मानते यद्यपि यह संभवनीय 


रे 
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अवश्य है। अभिनवगुप्त ने ध्वन्यालोक की टीका में इसी बात 
को बडे सारगर्शित शब्दों में प्रकट किया है-- 

“उतदुतक्त' भवति । यत्र विनेयानां प्रतीति खण्डना न 
जायते ताहक्‌ बर्णनीयम्‌ ।”? ( लोचन प्रू० १४४५) स्वयं आनन्द- 
वर्धन ने भी औचित्य का स्पष्टीकरण करते हुए अपने ध्वन्यालोक में 
(प्रू० १४४-५२) इसका विस्तृत विवेचन किया है। क्रोचे (07००८) 
ने भी अपने सोन्दर्य-शास्त्रमं (प्र० ३२) संभावना-सिद्धान्त ([॥९ 
6०7९ ० ऐ८ ?709970)6) का वर्णन करते हुए इसी बात 
पर जोर दिया है। अभिनव शुप्त के शब्दों में रसासर्बाद का 
पहला विष्त है--“प्रतिप्रत्तावयोग्यता-संभावन[-विरह ।? 


दूसरा विध्न 

अभिनेता शकुन्तला अथवा दुष्यन्त का अभिनय कर रहा 
'है। यदि दर्शक पात्र के स्थान में गपने को ससमने लग जाय 
तब भी रस की सम्यक्‌ प्रतीति नहीं होगी। दर्शकों फे सामने 
प्रेम-व्यापार प्रदर्शन में लज्जा आदि स्वाभाविक: ही है। यदि 
दर्शक पात्र के भावों को दूसरों के सममता है. तो उसे क्‍या 
पड़ी है जो वह इस कार्य में दिलचस्पी ले ? वह ऐसी हालत में 
तटरुथ हो जायगा । स्वगतत्व और ताटस्थ्य सम्बन्धी दोनों दोषों 
का निराकरण साधारणीकरण छारा हो जाता है। वस्तुतः देश, 
काल ओर ब्यक्ति-विशेष की अनपेक्षा में ही सच्ची रसानुभूति 
: संभव है | “स्वगत परगत्व नियसन देशकाल विशेषावेश:”-.... 
यह है दसरा विष्न। इसका विशेष 'सम्बन्ध साधारणीकरणा 


'साधारणीकरण' और रसास्वाद के विधघ्च प्‌ 


से है जिसकी विस्तृत चचो ऊिसी अन्य लेख में की जायगी । 


तीसरा विध्न 


“तिज्ञ -सुखादि विवशीभांवः ।” यदि किसी को लॉटरी में 
लाखों रुपये मिल गये हों ओर उसी समय वह नाटक देखने 
ब्वाय तो उसका चित्त नांटक देखने में न लगेगा अथवा यदि 
दर्शक अपने किसी वेयक्तिक दुःख से पीड़ित हो तब भी उसका 
दुःख रसास्वाद में बाधक होगा। नाटक में संगीतादि विविध 
मनोरम उपकरणों द्वारा इस विध्न को दूर करने का प्रयल्न किया 
जाता है। 


चौथा और पांचवा विध्त - 

भावों की स्पष्ट और तात्कालिक अजुभूति के लिए नाटक 
में प्रसाधनों की पूर्णता आवश्यक है। स्फुटवा के अभाव में 
भी रसास्वाद्‌ में बाघा उपस्थित होती है। भावाचुभूति के लिए 
वस्तुओं का प्रत्यक्षीफरंण होना चाहिए। सुनी हुई वस्तुओं की अपेक्षा 
देखी हुई वस्तुओं कां स्थायी प्रभाव पड़ता है। अभिनय की- 
विविधता ( आंगिक वाचिक, सात्विक अहाये ) आदि छारा 
नाटक में इस प्रकार का भ्रत्यक्षीकरण होजाता है। किन्तु उत्कृष्ट 
कोटि के अभिनय द्वारा ही स्थायीभाव भलीसाँति जाग्रत 
हो पाते हैं ओर आनन्द का अ»जुभव द्ोता है। प्रतीत्युराय 
वैकल्प और स्फुटत्वाभाव हैं चोथा और पाँचवा विष्न, जिनके 
निराकरण के लिए नाटक में अभिनय, नास्यधर्मी, ब्रत्ति और 


४८ अलंकार और मनोविज्ञान 


रस में आलंच्रन की सता ही नहीं रह जाती, उसकी मृत्यु दिखलाई 
जाती है, विग्नलंस में ऐसा नहीं होता, वहां पर आलंवन से वियोग 
मान्न होता है । 

भारतीय साहित्य में रस का यड़ा सुन्दर विवेचन हुआ है । 
आधुनिक विकसित सनोविज्ञान के सिद्धान्तों के आधार पर यदि 
रस का विवेचन किया जांय तो साहित्य का बड़ा उपकार हो | 


छू 
नाव्यदर्षणकार का रस-विवेचन 


गायकवाड़ ओरियण्टल सिरीज में नाव्यद्पण नामक संस्कृत 
पुस्तक प्रकाशित हुई है जिसके संपादक हैं. बी० भद्टाचार्य एम० 
ए०, पी० एच० डी०। उक्त पुस्तक के लेखक ओर व्याख्याता श्री 
रामचन्द्र तथा गुखचन्द्र ने रसास्थाद के सम्बन्ध में एक नूतन 
सिद्धान्त की उद्भावना की है। आपका फहना है कि रगार, 
हास्य,वीर, अद्भुत ओर शान्त ये पाँच रस तो सुखात्सक हैं याकी 
चार रस, करुण, रोद्, वीभत्स और भयानक, दुःखात्मक हैं # 
नांव्यशासत्र के रचयिता भरत मुनि से लेकर रसगंगाघर के 
प्रणेता पंडितराज तक सभी आचार्यों ने रसास्वाद को केवल 

$तत्रेष्ट विभावादि शा गारहास्यवीरादूभुतशान्ता: पंच सुखा- 
त्मानो5परे घुनरनिष्ट-विभावाद पनीतांत्मानः: करुणरौद्रवीभत्स- 
भयानकाश्चत्वारो दुःखात्मानः । ए० १४६ (नाख्यदर्पण) 


नाटयदर्पण 


सुखात्मक माना है, किन्तु पिछली सभी और्प्राओं काजमतिक्रमण 
कर उक्त पुस्तक फे लेखकों ने निर्भभतापूवंक अपने विचारों को 
प्रकट किया है अपने मत की स्थापना फे लिए उन्होंने मिम्न- 
लिखित डपपत्तियाँ उपस्थित की हैं:-- 

(१) सब रस सुखात्मक हैं, यह अनुभवसिद्ध नहीं। करुण 
रस से बेचेनी उत्पन्न होती है, सुख उत्पन्न नहीं होता। स्वर्गीय 
आचाय रामचन्द्र शुक्ल ने भी रसात्मक बोध फे विविध रूप! 
में लिखा है--“करुणरस-प्रधान नाटक के दशकों फे आँसुओं 
फे संबंध में यह कहना कि आनन्द में भी तो आँसू आते हैं! 
फेवल वात टालना है। दर्शक वास्तव में दुःख दी का अनुभव 
करते हैं | हृदय की मुक्त दशा में होने के कारण वह दुःख भी 
रसात्मक होता है ।” किन्तु दोनों रामचन्द्रों के मत में मौलिक 
अन्तर है। नाख्यदर्पण के प्रणेता रामचन्द्र तो रस को सुख- 
टुःखात्मक मानते हैं, जय कि परिडत रामचन्द्र शुक्ल दुःख को 
भी रसात्मक वतलाते हैं | # 

. (२) यह प्रश्न किया जा सकता है कि यदि करुण रस के 
नाटकों से सुख नहीं मिलता, तय द्शकगण नाहक ही ऐसे माटक 
देखने का क्‍यों कप्ट उठाते हैं ? क्‍यों दर्शकों की उनमें दिलचस्पी 
देखी जाती है? नाख्यद्पशकार के सतानुसार' दिलचस्पी का 

५ कारण करुण रस का सुखात्मक होना नहीं, अभिनेता के 


& स्थायीसाव: थतोत्कर्षों विभावव्यभिचारिभि:। स्पष्टा- 
नुभावनिश्वेय: सुखदुःखात्मकों रसः | नाख्यद्पण ए० १४८ 





प्र्ूछ आलोचना के पथ पर 


असिनय-चातुर्य के कारण द्वी पे उसकी प्रशंसा करने में निमसन 
हो जाते हैं । उदाहरणारथ वीर और साहसी पुरुष भी उस व्यक्ति 
की प्रशंसा करते देखे गये हैं जो शिरच्छेद करने की 
कला में कुशल होता है । इस प्रकार बुद्धिमान मनुष्य भी घोखा 
खा जाते हैं, अभिनेता फे चातुये के कारण वे अपने आपको 
इतना भुला देते हैं कि उन्हें करुण रस भी सुखात्मक जान पड़ता 
है, यद्यपि वह सुखात्मक द्वोता नहीं । करुण रस के नाटक 
देखने से भी दशकों के हृदय में एक प्रकार की सनसनी सी पेंदा 
होती है। इस सनसनी से उत्सुक होकर ही लोग करुणरसात्मक 
नाटक देखने के लिए प्रेरित होते हैं । 


(३ कवि अपने काव्यों में सुख के साथ दुःख के दृश्य 
इसलिए भी उपस्थित करते हैं कि दुःखानुभूति के चाद सुखालु- 
भति अपेक्षाकृत अधिक सुखद रूप घारण कर लेती है। कड़वी 
चीज खा लेने पर मधुर चीज आनन्दप्रद होती ही है। 


(४), यदि करुणरस भी सुखद जान पड़े तो यह अभिनेता 
का दोष दै क्‍योंकि रावण द्वारा सीता का अपहरण, दुःशासत़् 
द्वारा द्रोपदी का चीर-हरण, हरिश्चन्द्र का चाण्डाल के हाथ 
विक्रय, लक्ष्मण का शक्ति द्वारा घायल होना, रोदिताश्व की 


मृत्यु आदि दृश्य तो हृदय-विदारक हैं, इनसे सुख मिल ही 
कैसे सकता है ? 


विप्रलंभ ःगार को नाट्यदर्पणकार ने भी संभोग की भविष्य 
में संभावना होने के कारण सुखात्मक ही माना है । 
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उक्त विवेचन से स्पष्ट है कि शोक और करुणा में जो अन्तर 
है उस पर नाटयद्र्पणक्ार की दृष्टि नहीं गई। अपनी अथवा 
अपने संबन्धियों की हानि से जो दुःख होता है वह वास्तविक 
है श्रोर उसे शोक का ही नाम दिया गया है, वह रस-कोटि में 
फदापि नहीं आरा सकता । किन्तु दूसरों फे दुःख के परिज्ञान से 
जो भाव जागृत होता है उसे शोक नहीं कहा जाता, उसे करुणा 
के नाम से अभिद्वित किया जाता ६ । ईसीलिए शोक-रस जेसा 
कोई रस साहित्य शासत्र में श्रसिद्ध नहीं, आचार्यों द्वारा कहा 
हुआ कफरुण रस ही शब्दा्थ की दृष्टि से सवधा साथ्थक तथा 
सामिप्राय है। दुःखात्मक नाटक में जय हम दूसरों का दुःख 
देखते हैं तो हमारे हृदय में शोक का भाव जाम्रत नहीं होता, 
करुणा का भ्राव उद्त होता है। अब प्रश्न यह है कि दूसरों के 
दुःख को देखकर जो करुणा उत्पन्न होती हैं वद सुखात्मक है या 
दुःखात्मक ? डड्स संसार में शायद ही कोई मनुष्य ऐसा हो 
जिसने किसी दुखी व्यक्ति के दुःख को दूर करने के लिए एक 
बार भी प्रयत्न न किया हो ओर ऐसा करने में उसे सुख का अनु- 
भव न हुआ हो । दूसरे के लिए स्वार्थ-त्याग करने में सुख मिलता 
है विन त्यक्तोन भु'जीथा:? इसमें भी त्याग द्वारा भोग का उपदेश 
दिया गया है। स्वार्थ-त्याग से आखिर झानन्द क्‍यों मिलता है? 
जब हम किसी दुखी व्यक्ति के दुःख निवारणाथ प्रयल्वशील द्वोते 
हैं, तब हम उसके साथ शआत्मीयता स्थापित करते हैं और ऐसा - 


करने से हम अपने अहं? के संकुचित कारागार से ऊपर उठ कर- 
उसकी परिधि को विस्तृत करते हैं। आत्म-प्रसार में ही सच्चा 


भर आलोचना के पथ पर 


आनन्द सन्निहित है । त्याग द्वारा दी अहं की कार तोढ़ी जा 
सकती है। प्रेमी को अपने प्रेमपात्र फे लिए चलिदान हो जाने में 
सुख का अनुभव होता है, श-भक्त देश की रक्षा के लिए हंसते 
हँसते फाँसी पर चढ़ जाता है । कठोर से कठोर मनुष्य का दृदय 
भी दूसरे के भीषण दुःख को देखकर पिघल जाता है। प्रकृत रूप 
में जब मनुष्य की आत्मा का प्रकाश होता है, उस ससय वह अहं. 
की शखला को तोड़ कर संपूर्ण विश्व के साथ तादात्म्य स्थापित 
करने लगती है । 'ंकीर्णता आत्मा का सहज गुण नहीं है 
वह उपाधि-जन्य हैं। मनुष्य की आत्मा है ही विभु स्वरूप, और 
जय वह अपने उपाधि-अस्त रूप को छोड़कर असली रूप 
धारण करती है, तब वह आननिदित हो उठती है 
अपने स्वरूप को "पहचान कर सभी प्रसन्न होते हैं. । 
'भूमा वे सुखम्‌ नाल्‍पे सुखमस्ति” का भी यही अथ है। मनुष्य 
जब तक केवल अपने सुख के लिये प्रयत्न करवा है, सच्चा सुख 
उससे दूर ही रहता है। एक ही जगह वँधा हुआ तालाब का पानी 
भी गंदला हो उठता 'है। आत्मप्रसार होने पर ही अहं की कारा से 
मुक्ति मिलती है ओर सच कहा जाय तो यही आत्म-सात्षात्कार 
का आनन्द है, यही मुक्त दशा भी है। इतने विबेचरन के बाद 
हमे संहज हीं इस निष्कषे पर पहुँच सकते हैं कि दुःखात्मक 
नाठकों में करुणा का भाव जागृत होने से आत्म-प्रसार: का अब्‌- 
सर मित्र जाता है ओर आत्म-प्रसार ही, जेंसे ऊपर कहा गया 


'ध्आानन्द का मुल कारण है। करुणा ही एक ऐसा व्यापक 
न है जिसकी प्रत्यक्ष या वास्तविक अनुभूति सब रूपों में और 
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सब दशाओं में रसात्मक होती है। इसीसे भवभूति ने करुण रस 
करों ही रसानुभूति का मूल सन्‍्त्र यताया है और अंग्रेज कवि शेली 
ने कहा कि “सब से या रसमयी वास्थारा वही है जो 
करुण प्रसंग लेकर चले |? , 

इस प्रश्न पर एक दूसरे पहलू से ओर विचार कीजिये । 
काव्य तथा नाटक में वर्शित अथवा भ्रदर्शिन दुःख तथा वास्तविक 
जीवन की दुःखालुभूति में महान अन्तर है ।| अभिज्ञान शाकुन्तल 
में जहाँ शर-पतन से भयभीत होकर भागते हुए हरिण का चित्र 
अंकित किया गया है, वहाँ हरिण को कोई रस नहीं आ रहा है । 
वास्तव भयादि के अनुभव को रस नहीं कहा जा सकता है । 
रस का आस्वादन करता है कवि तथा वटस्थ द्रष्टा । यहाँ भया- 
नक रस की निष्पत्ति हुई है किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है. कि 
हरिण को भयभीत देखकर दर्शक भी भयभीत हो रहा है । 
अगर वह भी भयभीत हो तो हरिण की तरह उसे भी रस की 
अनुभूति नहीं हो सकती । ऐसे ही शोकात व्यक्ति भी रसानुभव 
नहीं कर सकता। आनन्द का मूल कारण भावमग्नतां अथवा 
स्वस्थता है, परस्थता नहीं । जय तक हमारी वृत्तियाँ चंचल. हैं, 
तय तक हम अंतसु ख होकर भाव-मरन नहीं हो सकते। और बिना 
भावमरन हुए सुख नहीं मिल सकता। परमात्मा ने भी सामा- 
न्यतः मनुष्य की वृत्तियों को वहिमु खी वनाया है, अंतमु खी 
नहीं | वास्तव जगन्‌ में इसलिए सुख के साथ * दुःख का रुपन्‍्दन 
देखने को मिलता है। जब क्रिसी मनुष्य पर विपत्ति आती है 
तो वह प्रकृतिस्थ अथवा स्वस्थ नहीं रद सकता, वह परन्बटों 
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जाता ईै--इन्द्रियों का चांचल्य उसे प्रसित कर लेता है । इससे 
यह न सममिये कि शोक में ही वृत्तियाँ चंचल होती हैं. । वास्तव 
जगत्‌ की प्रणयात्॒ुभूति में भी चांचल्य पीछा नहीं छोड़ता । 
किन्तु काउ्य अथवा नाटक में पाठक तथा दर्शक को जो रसा- 
नुभूति होती है उससें भावभग्नता फे कारण दृत्तियों की चंच- 
छाता जाती रहती है और सब प्रकार के विध्नों फे तिरोहित 
हो जाने फे कारण दर्शक स्वस्थ रहता है, भावमग्तवा फे कारण 
धाह्मय घटनाएँ उसे विचलित नहीं कर पाती | वास्तव जगत्‌ में 
यदि किसी की प्रेयसी स्वर्ग सिधार जाती है तो प्रेमी उसके 
विरद्द में रो रो कर व्याकुल और अघीर हो उठता है । उसके 
दुःख एवं उसकी विहलता का कारण है उसकी परस्थता। किन्तु 
काव्य में हमारी वृत्तियाँ रसास्वादन के समय 'अन्तमुखी हो 
जाती हैं, वासना रूप से जो भाव हमारे हृदय में स्थित हैं, उन्हीं 
में हस मग्न हो स्वास्थ्य ल्ञाभ करते हैं, भाव-सग्न होने फे लिये 
भावों को कहीं से उधार नहीं लाना पड़ता, थे हमारे ही भाव हैं 
जिनसें हस सग्न होते हद । 


यहाँ एक प्रश्न उठाया जा सकता है । यदि वास्तव जगत्‌ ई 
कंवि को स्वयं शोकात होना पढ़ा हो तो क्‍या वह काव्य निर्माण 
को आजन्द नहीं उठा सकता ? टेनीसन का हल भेसोरियम 
एक घनिष्ट मित्र के देहावसान पर लिखा गया था । एमर्सन + 
अपने इकलौते पुत्र की खत्यु पर ग]7०7005 की सृष्टि की । यह 

क्र भी यदि विचार पूर्वक देखा जाय, तो मृत्यु की .कट्ठतता बहु 


नाटबरदर्पषणकार का रस-विवेचन श्र 


कुछ दूर हो गई है, भाव की तीघ्रता ने भी उस दुःखद घटना की 
स्मृति के रूप में परिवर्तित दौकर मदुलता धारण फकरली है । 
ऐसे अवसर पर कवि फेबल मित्र अथवा पिता ही नहीं रह जाता, 
वह कलाकार भी तो है। हाँ, यह श्रवश्य है कि दुःख की वेयक्ति- 
कता किसी अंश में श्रय भी यनी हुई है किन्तु कलाकार के लिए 
उसका व्यक्तिगत दुःख भी उसकी काव्य-छष्टि फे लिए उपादान 
कारण वन जाता है। दुःखात्मक फाव्य रचना करते समय भी 
कवि दुःख का अनुभव नहीं फरता, वह एक ऐसी शांति का 
: अनुभव करता है जिसका खदूभव तो दुःख से ही हुआ है किन्तु 
सावमस्नता के स्पर्श से फिर भी जो स्वयं दुःख नहीं रह गई है । 
काव्य के पारस स्पर्श ने दुःख रूपी लोह को सुख-स्वर्ण में . 
परिणत कर दिया है | शायद गुप्त जी ने कहीं लिखा था कि 
अपने व्यक्तिगत दुःख फो मेने काव्यगत पात्रों पर डाल कर 
, अपने जी को हलका करने का श्रयत्न किया है । वडसस्‍्वथ ने 
शांति के समय स्म्रति पथ में लाये हुए मनोवेग” को जो काव्य की 
संज्ञा दी है उसमें यहुत कुछ तथ्य हे । जब दुःख का चूफ़ान 
मंद पड़ जाता है तभी फाव्य की सृष्टि होती है। इस दृष्टि से 
विचारें तो रसों के सुखात्मक होने की समस्या पर अच्छा 
प्रकाश पड़ता है। वास्वव में सभी रस सुखात्मक हैं. और.इसका 
मूल कारण है. भाव-मग्नता । 


आलोचना ओर मनोविश्लेषण 


विकासवाद की भाँति आजकल फ्रायड के मनोविश्लेषण 
शास्त्र की सभ्य समाज में दुह्ाई दी जाती है। फ्रायड के कार्य 
की महत्ता स्वीकार करते हुए विद्वान लेखक ने उसकी सीमाएँ 
नि्धौरित की हैं जिसके बाहर उसकी गति नहीं है। इसी के साथ 
उन्होंने आज कल के उपन्यास साहित्य के रचयिताओं को एक 
गहरी चेतावनी दी है, चढ यह कि जीवन से मनोविज्ञान के सिद्धांत 
निकलने चाहिए, मनोविज्ञान के सिद्धान्तों से जीवन नहीं। वास्तव 
में हो भी यही रहा है कि उपन्यासकार पाश्चात्य समाज सें प्रच- 
लित ग्नन्थियों '((००००००१८७) के ढाँचों में भी अतिरिक्त जीवन 
ढाल रहे हैं। आजकल फे उपन्यासों में भारत में जबरदस्ती 
इडीपस कंप्लेक्स ((0९००५७०७४ ०००७)०४) अथौत्‌ साता के प्रति 
दम्मित काम-वासना के उदाहरण भी उपस्थित किये जाते हैं, कुछ- 
कुछ उसी प्रकार जिस प्रकार रीतिकाल में नायिकाओं के उदाहरण । 
लेखक ने प्रायः फ्रायड के ही सिद्धान्त को लिया है। जिन बातों 
की व्याख्या फायड से नहीं होती उनकी व्याख्या एडलर के मनो- 
विज्ञान ( दीवता-मन्थि ) से हो जाती है | शेक्सपियर में हीनता- 
प्रन्थि तो अवश्य थी ही और सस्भव है कालिदास में भी हो (यदि 
विद्योचमा वाली किंबदन्ती सत्य है) फिर उपनिषदों की लोक 
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एपंणा मी बढ़ी प्रवल हैं । फासवासना को सी हमें व्यापक अथे 
में लेना चादिए। भरतमुनि ने कट्दा है लो कुछ पवित्र है झद्गार 
मे उपमा देने योग्य दे । 

--श्री शुलावराय 


प्रकृति के विकास की सममाने के लिए जिस प्रकार डार्विन 
का नाम लिया जावा है, समाजवाद फ्े संवन्ध में जिस प्रकार 
मार्क्स का नाम उल्लेखनीय दे, इसी प्रकार आधुनिक मनोविज्ञान 
अर फ्रायड का भी अभिन्न संवन्ध है। अचेतन सन का वैज्ञानिक 
विवेचर्न कर मनोविश्लेषण पद्धति को विशद्‌ रूप में उपस्थित - 
करने दालों में फ्रोयड का नाम दी प्रमुख है। शिक्षा, धर्म आदि 
शनेक क्षेत्रों में जहाँ मनोविश्लेपण पद्धति का प्रयोग क्रिया गया 
है, वहाँ फ्रायड ने कल्ला आर मनोविश्लेपण के संवन्ध में भी 
अपने.विचार प्रकट किये हूँ । फ्रायड और उसके अल्यायियों फी 
| दृष्टि में कला के निर्माण में अचेतन मन फा थड़ा द्वाथ रहता है। 
बहुत से कवियों ने स्वयं इस याव को स्वीकार किया दै कि वे 
अंतः स्फूर्ति से प्रेरित होकर काव्यरचना करते है--बवे-तो अनायास' 
लिखते चले जाते हैं, ऐसा जान पढ़ता है जेसे वे किसी अदृश्य 
शक्ति के हाथ में साधन मात्र हों। गेटे ने लिखा कि उसकी यहुत 
सी कविताएँ स्वप्न-तुल्य अवस्था में रात्रि के समय लिखी गई थीं।' 
आवाबेश की अवस्था उपस्थित होने पर वह अकस्मात्‌ ही चार- 
पाई से उछल पड़ता और शीघ्र ही अपनी मेज के पास पहुँच कर.' 
बात की वात में संपूर्ण कविता लिख डालता था। प्लेटो ने भी 
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अन्तःस्फूर्ति के संवन्‍ध में इसी प्रकार के विचार प्रकट किये हैं ।-- 
“स्वयं काव्य की देवी ही मनुष्यों में अन्तःस्फूति भरती है। 
*१३३९०२३+ क्योंकि सभी अच्छे कवि चाहे वे प्रवन्ध-काव्य के रचयिता 
हों, चाहे गीत-काव्य के, कला की सहायता से सुन्दर रचना नहीं 
कर पाते; वे तो किसी अदृश्य शक्ति से अभिभूत होकर अन्तःस्फूर्ति 
प्राप्त किये रहते हैं । होश-ह॒वाश में रहने पर जिस तरह भक्त नृत्य 
नहीं करने लगते, उसी तरह, सुन्दर सुन्दर गीतियों को शब्द-बद्ध 
करने वाले कवि भी काव्यरचना करते समय अपने चश में नहीं 
रहते'*““'कवि तो एक प्रकार की ज्योति है, एक पुनीत वस्तु है-- 
कल्पना के उन्मुक्त पंख फेला कर उड़ने वाला प्राणी ? 
मनोविश्लेषण तो इस प्रकार की अन्तःस्फूर्ति को अचेतन मन 
का ही व्यापार समानता है। इसलिए बहुत से मनोविश्लेषण के 
आचार्यों ने कवि की रचनाओं के आधार पर उसके आन्तरिक 
जीवन के रहस्यों का पता लगाने का प्रयत्न किया है | स्वयं फ्रायड 
ने कला का उद्गम कलाकार के दिवास्वप्लों में हू ढा है । मनुष्य 
की सब इच्छाएँ पूरी नहीं हो पाती | कलाकार भी प्रतिछ, शक्ति, 
द्रव्य, यश ओर ख्रयों का प्रेम प्राप्त करना चाहता है किन्तु यथार्थ 
जगत्‌ में जब वह इनको प्राप्त नहीं कर पाता तो कल्पना की सृष्टि 
कर वह उनको प्राप्त करनें के लिए प्रयत्नशील होता है । यहाँ यह 
भरत उठाया जा सकता है कि अगर कलाकार अपनी रचनाओं 
में अतृष्त इच्छाओं का ही प्रदर्शन करता है तो दूसरे क्यों उसकी 
रचनाओं में दिलचस्पी लेते हैं ! वात यह है कि कलाकार अपनी 
अदृप्त इच्छाओं को आत्म-चरित के रूप में उपस्थित नहीं करता, 


न्‍ 


)>श ५ 
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दूसरे पात्रों पर घटित करके वह अपनी श्रतृप्त इच्छाओं को 
अभिव्यक्त फर देता है। इससे इच्छाओं का व्यक्तिगन रूप 
तिरेद्वित हो जाता है जिससे अन्य पाठक भो काव्य का 


. रसास्वादन फर पाते हैँं। यद्द बहुत संभव है कि कवि की जो 


इच्छाएँ अतप्त रही हों पाठकों की भी उसी प्रकार इच्छाएं 
पत्प्त रह गई हों । इससे स्पष्ट है कि मनोविश्लेपण का सिद्धान्त 
लेखकों तथा पाठकों दोनों से संवन्ध रखता हैं। इस दृष्टि से 
देखने पर कला भी स्वप्न की भांति अचेतन इच्छाओं की फाल्प- 
निक तृप्ति जान पढ़ती है. किन्तु स्वप्न और कला-ऊकृति में 
अंतर यह है कि जहाँ कला-कति द्वारा लेखक तथा पाठक दोनों 
ही अपनी अठृप्त इच्छाश्रों की ठप्ति कर पाते हैं, वहाँ स्वप्न 
के संवन्ध में ऐसी कोइ वात नहीं कद्दी जा सकती; स्वप्न व्यक्तिगत 
चस्तु है, समाज से उसका संबन्ध नहीं--कला व्यक्तिगत होते 
हुए भी '-व्यक्तिगत हो जाती है । पंतजी की 'भावीपत्नी शीर्षक 
कविता फो लीजिये; मनोविश्लेपण-पद्धांति का आलोचक संभवतः 
यह कहें कि काज्यगत भावीपत्नी का चित्र खड़ा कर कवि ने पत्नी 
के संवन्ध में अपनी अत्प्त इच्छा की पूर्ति की है। जैनेन्द्रजी की 
“एकरात' कहानी के संवन्ध में सी इसी से मिलती-जुलती वात 
कही जा संकती है। बहुत से पाठक सी आपनी अतृप्त काम-भावना 
की तृप्ति इस प्रकार की रचनाओं द्वारा कर पाते हैं,इसलिए 
उनको आनन्द मिलता है। इस प्रकार की श्रालोचना में लेखक 


, की प्रतिमा और रचन्ा-तंत्र ((००७४४५०० ) पर विचार नहीं 


६० आलाचना के पथ पर 
हो पाता। मनोविश्लेषण के आचार्यों ने यह स्त्रय॑ स्वीकार किया 
है कि ऐसा करना उनके लिए संभत्र नहीं । 
यहाँ एक महत्वपूर्ण प्रश्न पर विचार कर लेना 'बावश्यक 
है। क्‍या विश्व के सभी बड़े कलाकारों की कृतियाँ उत्तकी कुण्ठित 
इच्छाओं का परिणाम है ! क्या उनकी कुण्ठाओं को दी रसा- 
स्वादन के रूप में दस अय त्तक ग्रहण करते चले आरदे हैं. ! 
नाव्यकार शेक्सपियर की आलोचना में कहा गया है. कि उसने 
निर्वेवक्तिकता का निवोह प्रायः सर्वत्र किया है। हैसलेट को छी४ड 
कर शेक्सपियर के अन्य साटकों में संसवतः इस बात का पता 
नहीं चल पाता कि कौन से पात्र द्वारा शेक्सपियर स्वयं योल 
रद्द है। इस वैशिष्स्य के लिए शेक्सपियर की वड़ी प्रशंसा की 
जाती है। प्रसाद के नाटकों में इसका स्पष्ट आसास मिल जाता 
है कि कौन से पात्रों के माध्यम द्वारा प्रसाद अपने विचार प्रकट 
कर रहे हैं। इसे नाख्यकार प्रसाद की न्‍्यूनता समभी जाती है 
ओर यह है भी | प्रसाद के कतिपय पात्र वो दोहरे व्यक्तित्व से 
समन्वित हो गये हैं। ऐतिहासिक हकदंगुप्त क्या उत्तना ही 
दाशंनिक और निव्त्तिअ्रधान रहा होगा जितना प्रसाद ने उसे 
चित्रित किया है! उसके मानो दो व्यक्तित्व हो गये हँ---एक 
ऐतिहासिक और दूसरा प्रसाद द्वारा आरोपित व्यक्तित्व । विश्व 
- फे बड़े बड़े कल्लाकरों की निर्वेयक्तिकता को हम किसी भी प्रकार 
कुण्ठा का परिणाम नहीं मान सकते। यह सच है कि ऐसी 
- रचनाएँ मिलती हैं जिनके विश्लेषण करने पर हम उनमें कलाकारों 
की दुमित इच्छाओं की तृप्ति पाते हैं. किन्तु सभी रचनाओं के 


क्र 
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लिए यह कह देना कलाकारों के साथ अन्याय करना होगा। 
- फिर रचनाएँ वो सोद श्य और निरुद्देश्य दोनों प्रकार को हो 
सकती हैं। क्या सभी सोदं श्य रचनाओं के मूल में सी अचेतन 
चासनाओं का दृत्य द्वो रद्म है ? आ्राज की प्रगतिवादी रचनाओं 
' को लीजिये। हो सकता है छि उनमें से श्रमेक रचनाएँ ऐसी हों 
जो दमित इच्छाओं के परिणास स्वरूप लिखी गई हों किन्तु 
सभी रचनाओं फे लिए क्‍या यही यात कट्टी जा सकती है १ शेक्स- 
पियर की चतुर्दशपदियों (30772) के संवन्ध में वर्डस्वर्थ ने 
लिखा था (एाधा फरांउ #९ए 8॥6६०5७९४:९ प्रा|[००९त 
म्रं8 तथा) बडे स्व के कहने का ताल्यय यह था कि नाटकों 
में तो शेक्सपियर इतना निर्वेयक्तिक दे कि उसके व्यक्तिगत 
आंतरिक भावों का कुछ पता नहीं चलता | इन चतुदंशपदियों 
की चायी के द्वारा ही उसने अपना हृदय जो '्रय तक मानो 
गले में बंद था लोगों के सामने खोल कर रख दिया है। वर्ड स्वथे 
की इस वक्ति के प्रत्युत्तर में शेक्सपियर के किसी दूसरे आलोचक 
ने कहा थ--॥६ धयां5 96 50, 0० [९४४ 59 56९59९घ6 ॥6.” 
शेक्सपियर तो मानो इतना महान्‌ कलाकार है कि जिसके स्व 
का जैसे पता ही नहीं चलता--अपने “स्व” को सर्वेत्र वितरित कर 
जैंसे वह बहुत ऊँचा उठ गया हो--एकद्म तटस्थ हो गया हो । 

४ भारतवर्ष का पुराना कवि एक ही चाँद को आज पीयूष 
वर्षी,- कन्न अंगार-वर्षी और परसों चाँदी की थाली कह सकता 
था, वर्शाते कि आज उसकी कल्पित नायिका स्वाधीनपतिका 
हो, कल प्रोषितपतिका दो ओर परसों घर से बाहर चली गई 
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* ] संस्कृत कवि ने इस काव्य-दृष्टि का परिहास करने के लिए 
क संन्यासी के मु हू से निम्नलिखित श्लोक कहलवाया था-- 
येषां हल्लमया सम क्षणमपि ज्षिप्र॑ क्षपा क्षीयते 
तेपां शीतकर: शशी बिरहिणामुल्केव सन्तापकृत्‌ 
अस्साक॑ तु न वल्लभा न विरदस्तेनोभयश्र शिनाम्‌ 
इन्दू राजति दपणाकृत्तिरसो नोप्णो न वा शीतलः ! 
अथोत्‌ अपनी प्रेयसी के संयोग में क्षण भर भी जिनकी रात्रि 
व्यत्तीत होती है, उन्तके लिए चन्द्रमा शीतलता प्रदान करने 
वाला है, पर विरददीजनों फे लिए वह उल्क्रा की तरह संतापकारी है। 
फिन्तु हमारी न कोई प्रेयसी, न किसी से हमारा विरह ! हमें 
तो चन्द्रमा दर्षेश के आकार वाला दिखलाई पड़ता है--- न उष्णु, 
न शीतल ! 
“आधुनिक कवि ने निरासक्त और निवेयक्तिक दृष्टि से वस्तु 


के सौन्दर्य को देखना चाहा है । वह प्रिया को यह कह कर पुका- 
रने में गोरव का अनुभव करता है कि हे प्रिये, तुम सूथ से भी 
बड़ी हो, समुद्र से सी, और सेंढक से भी । क्‍योंकि उसकी दृष्टि 
सें अपनी व्यक्तितत आसक्ति नहीं है। सूर्य और समुद्र अपने 
आप में कितने महान सत्य हैं. ! हम मेंढक को छोटा या कुत्सित 
इसलिए देखते हैं. कि उसे अपनी रुचि-अरुचि और अनुरक्ति- 
विरक्ति में सान देते हैं । निरासक्त भाव से देखने पर मेंढक 
में कहीं सी लघुता और कुल्सितता नहीं है। श्राज का पाठक 
छुराना पाठक नहीं है जो अपनी रुचि-अरुचि को इस बुद्धिगम्ट 
सोन्द्य के मार्ग सें बाधा खड़ी करने को श्रीत्लाहित करे।”-- 
(शी हजारीप्रसादनी द्विवेदी के एक लेख से उद्धृत 
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पता नहीं, इस प्रकार के श्ानासक्त साहित्य के सम्बन्ध में 
मनोविश्लेपण - पद्धति का आलोचकं क्या कदेंगा ! संभवत: 
नवीनना-प्रदर्शान की अ्वेतन भावना इस प्रकार की उ्तियों में 
काम कर रही हा । 

साहित्य में इलील और अश्लील का प्रश्न भी यहुधरा उठाया 
ज्ञाता है। मूलनः यह प्रश्न भी मनोविश्लेपण से ही सम्बद्ध है। 
अश्लील मादित्य की सष्टि करने वाला लेखक क्‍या विशुद्ध मन 
का व्यक्ति दो सकता है ? ऊपर से सथरित्र शऔर विशुद्ध दिखलाई 
पड़ने वाला लेखक भी जब साहित्य में अश्लीलता का परिचय 
देता है तो उसकी कृति से उसके अ्रवेतव मन पर प्रकाश पढ़े 
बिना नहीं रहता । छुछ आलोचक ऐसे होते हैँ जो कबिरि की कृतियों 
से उसके मानसिक रोगों का उद्घाटन करने में ही मनोविश्ले- 
पणात्मक आलोचना की सार्थकता सममते हैं| यह तो सीमा का 
अतिक्रमण कर एक अतिवाद का 'आश्रय लेना है।-- फिर भी 
कलात्मक कृतियों में अचेतन मन का जो द्वाथ रहता है उससे 
इन्कार नहीं किया जा सकता। कलाकार की कृतियों का अध्ययन 
द्वारा उसकी अंत त्तियों पर वहुत छुछ प्रकाश पड़ता है | दूसरी 
यात यह है कि कला में काम-भावना की प्रभुखता सभी देशों के 
सादित्यों में देखी जाती है | भारतीय साहित्य में श्र'गार को जो 
आदि रस और रसराज कहा गया है वह अकारण नहीं है। 
उसमें भी मनोवैज्ञानिक सत्य अंतहिंत है। मनुष्य के लिए ही 
क्या, पशुपक्तियों के सम्बन्ध में भी असिद्ध है. कि गर्भाधान फे 
मौसम में उनमें भी मुखस्ता की स्ौधिक . वृद्धि देखी जाती है। 
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संख्चारों के चषेत्र को व्यापक वना दिया है फिंतु भारतीय कंवि 
- ने तो मानसिक संसुझारों का जन्म-जन्मान्तरों से संवन्ध स्थापित 
किया है। हिन्दी के कवि श्री सियारामशरण गुप्त ने तो इसे 
प्रत्यज्ञष तथ्य मान कर यहाँ तक कह दिया है-- 


“देख कर यह समुदाय समाज > 
आज द्वोता है मुमको ज्ञात 
विगत जन्मों में भी बहुनचार _ 
सिले हैं हम सब इसी प्रकार 
भूल कर मेने किसी प्रकार 
किया हो यदि कुछ गुरु अपराध 
क्षमा उसके निर्मित्त शत यार 
सांगता हूँ में हाथ पसार |? 


« इस जन्‍म के अपराधों फे लिये तो लोग क्षमा माँगते देखे 
गये हैँ किंतु वलिहारी है इस कवि की जो जन्म-जन्मान्तरों के 
अपराधों के लिए. इस जन्म के लोगों से क्षमा-याचना कर 
रहा है। | 

अचेतन मन ओर काम भावना की प्रमुखता स्वीकार कर 
लेने के याद काम के उन्नयन (5प0]78007) पर भी विचार कर 
लेना असंगत न होगा । मनोविश्लेपण शास्त्र में भक्ति आदि 
को काम का ही उदाक्त रूप कहा गया है | एक तुलसीदास 
अपने प्रेस का श्रवाह नारी की ओर से हटाकर भगवान्‌ की ओर 
उन्मुख॒ कर देते हैं; एक रसखांन ऐन्द्रियक प्रेस से ऊपर उठक्षर 
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माखन चाखन हार! के प्रेस में तल्तलीन होकर ऐसा रस प्रवा- 
हित करते हैं जिस पर भारतेन्दु जैसे रसिक कवि भी सो जान से 
न्यौछावर हो जाते हैं “इन मुसलमान हरिजनन पे कोटिन हिन्दू 
वारिये।” घनानन्द भी सुजान के प्रति अपने प्रेम-पभाव को सग- 
वान की ओर मोड़ देते हैं ओर उस प्रेस-विहला मीरा का तो कहना 
ही क्या, जिसका जीवन ही भक्ति से आप्लावित रहा । यदि मीरा 
की भक्ति भी काम का उदात्त रूप है त्तो निश्चय ही ऐसा 
परिसा्जित रूप अन्यत्र मिलना दुर्लभ है । 


विपय फे सम्यक्‌ विवेचन के लिए सनोविश्लेषण के प्रतीकों 

पर भी दो शब्द्‌ कहना आवश्यक जान पड़ता है । कभी कसी 
हम स्वप्न देखते हैं. तो ऐसे चित्र हमारे सामने आते हैं जिनका 
हमारे मन से कोई गत्यक्ष सम्बन्ध नहीं जान पड़ता । किन्तु 
मनोविश्लेपण के आचाय इस निष्कर्प पर पहुँचे हैं कि यथार्थ 
जगत्‌ में कुछ वस्तुएँ ऐसी हैं. जिनके स्वप्न-चित्र हमेशा एक ही 
ध्र्थ के द्योतक दवीते हैं । उदाहरणाथ यदि स्वप्न में आप कोई 
मकान देखते & तो बह हमेशा मनुष्य के शरीर का द्योतक होगा । 
मनारिश्लेपण वालों के कुछ प्रतीक हैं | यथा--- 


राजा और रानी >मावा-पिता 
यात्रा (प्रयाग) - मृत्यु 
छोटे जानवर भाई-बहन 


बागल्गीच, कुसुम और कलियाँ--कामिनी का शरीर 
थबा इसके विभिन्‍न अतः 
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इस प्रकार के छाया-चित्र जो हमेशा सभी मानव-समुदाय 
फे लिए एक द्वी अर्थ के घोतक होते हैँ, मनोविश्लेषण-शास्त्र में 
प्रतीक ऋदलाते हैं । यह ते माना जा सकता है कि काम एक बहुत 
प्रचण्ड सहज-चूत्ति है किन्तु प्रश्न यह है कि क्‍या यद्दी एक मात्र 
सहज बृत्ति है जिसकी अन्य सब सहज-यृत्तियाँ रूपान्तर मात्र हैं ! 
जय हम किसी उद्यान फे सौन्दर्य का रसास्वाद करते हैं तय सनो 
विश्लेपण के आचायों के अनुसार उसके पीछे भी प्रच्छुन्न रूप से 
काम भावना ही श्रपना काम कर रही है। उद्यान के कुसम तथा 
कलियों के सौन्दर्य का रसास्व्रादन तो प्रच्छन्‍न रूए से कामिनी के 
श्रंगों के सौन्दर्य का रसास्थादन है.। भारतीय साहित्य में उद्यान 
तथा छुसुम-कलियों को काम के उद्दीपक के रूप में ग्रहण किया 
गया है; स्वयं कामदेव का चित्रण भी पुप्प-धन्वा के रूप में 
हुआ है। इस यात का पता लग जाने पर भी कि उद्यान के आनन्द 
के मूल में केवल अंगों का आनन्द है, हम उद्यान फरे आनन्द को 
छोड़ना नहीं चाहते | उद्यान तो केवल प्रतीक दे किन्तु मूल वस्तु 
( कामिनी का अंग ) को छोड़ कर भी जब हम उद्यान की इच्छा 
'करते हैं. तो इससे स्परप्ट है कि उद्यान का भी महत्व केवल प्रतीक 
के रूप में दी नहीं दे, स्ववः उद्यान का भी महत्व है। यह हो सकता 
है कि प्रच्छन्ष कामभावष चाहे ६४ प्रतिशत ही क्‍यों न हो, स्वतः 
- ड्यान का आनन्द भी कुछ प्रतिशत तो माना ही जायगा | 
साहित्य की आलोचना में मनोविश्लेपंग का निश्चित स्थान 
है किन्तु मनोविश्लेपण की भी एक सीमा है, उसको लेकर कवि के 
मानसिक रोगों का सनगढ़न्त लेखा-जोखा करना उचित नहीं 


री 


थे 


छ्र्८ आलोचना के पथ पर - 


जान पड़ता। हाँ, मनोविश्लेषण की मयौदाओं को सानते हुए 
विषय के स्पष्टीकरण फे लिए उसका समुचित प्रयोग किया जा 
सकता है। उदाहरण के लिए बच्चनजी की एक कविता की 
लीजिये-- 
जीवन में एक सितारा था 
माना वह बेहद प्यारा था 
वह डूब गया तो डूब गया। 
अंबर के आनन को देखो 
कितने इसके तारे टूटे 
कितने इसके प्यारे छूटे 
जो छूट गये फिर कहाँ मिले 
पर दीलो द्वुटे तारों पर अंबर कब शोक मनाता है! 
कहा जाता दे कि सन्‌ १६४२ में दूसरी शादी करने के बाद कंचि 
ने इस प्रकार के उद्गार प्रकट किये हैं. । पहली ञ्त्री की मृत्यु के 
समय जो यह कहते थे कि हम दूसरा विवाह कभी नहीं करेंगे वे 
भी मीफा आने पर दूसरा विवाह करते देखे गये हैं| तथ्य यह 
है कि बुद्धि सहज-बृत्ति को इतना प्रसावित नहीं करती जितना 
सदेज-चन्ति चुद्धि को प्रभावित करती है। सहजदबृत्तियों में इतनी 
प्रचल शक्ति द्वोती हे कि वे बुद्धि को भी अपने अनुकूल वना लेती हैं.। 


- 


टस प्रकार के विश्लेषण कविता के मर्म को समभाने में हमारी 

छः मर *ः 4 
सदायता करने £ किन्तु किसी काज्य से. कवि के आत्म-चरित 
को सुदम से सूद्षम बातों को प्रस्तुत करने में वड़ा खतरा है । 


ब्ध 


रहस्थवाद का स्वरुप ६ 


आवश्यकता इस बात की है छि मनोविश्लेषण का समुचित प्रयोग 
हो । अच्छा सिद्धान्त भी दुरुपयोग से वदनाम हो जाता है । 
सीमा का अतिक्रमण वाॉधुनीय नहों | जीवन से मनोविज्ञान फे 
सिद्धान्त निकलने चाद्िए, मतोंविज्ञान के सिद्धान्तों से जीवन 


सं कष्की। 
नहा । 


& 
रहस्यवाद का स्वरूप 


रहस्थवाद एक ऐसा शाब्द 'है, जिसका वहुधा दुरुपयोग 
क्रिया जाता है श्रीर जिसका बिना सोचे-सममे लोग प्रयोग 
करते हैं. । बहुत से तो ऐसे हैँ जो आज के इस योद्धिक युग में 
रहस्यवाद का नाम सुनते द्वी नाक-भों सिकोड़ने लगते हैं ओर इस 
शब्द तथा इसके प्रयोक्ताओं की खिल्ली उड़ाते हैँ । उनका खयाल 
है कि रहस्यवादी परमात्मा ओर सृष्टि के बारे में ऊटपटांग बातें 
फैलाते हैं; लोगों को श्रम में डालते हैं और रहस्यवाद के विप का 
प्रचार कर सच्चे ल्लान-विज्लानके प्रसारमें वाधक सिद्ध होते हैं। किसी 
ने तो यहाँ तक कह डाला है “रहस्यचाद की चर्चा फे साथ ही 
धूमिलता या अस्पष्ठता मुं ह बाए सामने आ खड़ी होती है, इस 
( रहस्यवाद ) का केन्द्र है अहं ओर इसका परिणाम है सत-मता- 
न्तरों की रष्टि कर भेद-भाव उत्पन्न करना ॥7 


गु 


छ० आलोचना के पथ पर 


रहस्यवाद अंगरेजी के (मिस्टिसिज्म! का हिन्दी रूपान्तर है । 
गुरु जिसे आध्यात्मिक सन्त्र देकर दीक्षा प्रदान करते थे, उसे 
गुप्त रखने की प्रथा प्रायः सभी देशों में पाई जाती थी। सम्भ- 
बतः इसीलिए रहस्यवाद के साथ रहस्य अथवा गुप्त भेद का 
अभिन्न सम्बन्ध-सा हो गया है | रहस्यवाद के सम्बन्ध में दो 
वातें तो निश्चित रूप से कही जा सकती हैं--प्रथस, विश्व के 
कतिपय विचारकों की यह प्रमुख विशेषता रही है; उपनिषदों के 
ऋषियों ने, प्लेटो, प्लोटीनस, गेटे, हीगल, एकहाट तथा स्पिनोजा 
आदि ने रहस्थवादी भावनाओं की अभिव्यक्ति की है। द्वितीय, 
रहस्ववाद एक ऐसी ज्योतिमयी ज्वाला है जो रहस्यवादी के समस्त 
जीवन को आलोकित करती रहती है | उसका रहस्यवाद उसके 
जीवन का केन्द्र बन जाता है और एक प्रकार की मस्ती उस पर 
छाई रहती है, जेसा कि कवीर ने कहा है :--- 

हरि रस पीया जाशिये, कबहुँ न जाय खुमार | 
मैमन्ता घूमत फिरे, नाहों तत की सार ॥ 

सासान्यत: रहस्यवाद के अन्तर्गत दो प्रकार की रचनाएँ 
आती हँ--(१) जिनमें आत्मा और परमात्मा के मिलन का दार्श- 
निक निरूपण किया जाता है और (२) जिनमें जीवात्मा और 
परमात्मा के सिलन की अपरोक्षानुभूति का वर्णन होता है। रहस्य 
बाद के सेंद्धान्तिक विवेचन का सम्बन्ध दर्शनशास्त्र से है और 
इदस्यानुभूति का सम्बंन्ध मनोविज्ञान अथवा व्यक्तिगत धर्म से 
यद अनिवार्यन: आवश्यक नहीं है कि रहस्य-तत्व का जैसा दाः 
निक विवेचन छिया गया है, ठीक इसके अनुरूप ही रहस्या 


रहस्यवाद का स्वरूप ७१ 


भूति का रूप भी प्रत्यक्ष दोता दो। मनुष्य की व्यक्तिगव अनुभूति फे 
असंख्य प्रकार हों सकते हैं, उसकी कोई इयत्ता नहीं, उसकी किसी 
सीम-रेखा का निर्धारण नहीं । 
फठोपनिपदू में कहा गया है कि परमात्मा ने सनुष्य की बृत्तियों 
को यद्दिमु खी वनाया है, श्रन्तमु खी नहीं | किन्तु कुछ मलुप्य 
ऐसे द्वोते हैं, जो चरम सत्य के उद्घाटन फे लिए बेचेन द्ो उठते 
हैं । रहस्यवादियों फे मतानुसार यह उद्घाटन न बुद्धि का विपय 
है, न वाणी का, न मन का-इसका सम्बन्ध है प्रातिभ ज्ञान से । 
प्रातिम ज्ञान सामान्य नहीं होता, इसका सम्बन्ध व्यक्तिविशेष 
से ही रहता है। रहस्यवादोी ग्रातिभ ज्ञान की सहायता से ही सत्य 
. की उपलब्धि करता है । किन्तु यहाँ यह कह देना अप्रासंगिक न 
होगा कि रहस्यचादी की भाषा न ज्ञान की भापा है, न फेवल भावुक 
की। किसी क्रिसी ने उसे 'संध्या-भापा” का नाम दिया है। जो सत्य 
को ग्रहण करना चाहता है, सत्य के साथ एकाकार होना चाहद्दवा है, 
उसे प्रातिस ज्ञानका आश्रय लेना पड़ता है, जिसे हम एक प्रकार 
की दिव्यानुभूति भी कद्द सकते हूँ | दिव्य दृष्टि-सम्पन्न कवि तर्क 
नहीं करता, बह श्रद्धा की सहायता से आगे बढ़ता है। 'कामायनीः 
में सनु की इस रहस्यमयी उक्ति को देखिए;--- 

दे अनन्त रमणीय ! कौन तुम ? यह में केसे कह सकता 

केसे हो ? क्‍या हो ? इसका तो भार विचार न सह सकता । 
' है विराट ! हे विश्वदेव ! तुम कुछ हो ऐसा होता भान : 

मन्द गेभीर धीर स्वर संयुत यही कर रह्य सागर गाम | 

चरम सत्य तो वास्तव में एक वहुमुखी देन है। जिस हृष्रि 


छ२्‌ आलोचना के पथ पर 


कोण से रहस्यवादियों ने उसे देखा, उसी रूप में उसे प्रकट कर: 
दिया | इसलिए कुछ रहस्यवादियों के विचार ही परस्पर-विरोध 
की सीसा तक पहुँच गए हैं | वड सवथ ने प्रकृति में ही दिव्य 
ज्योति की भलक देखी, जब कि अंगरेज़ी के सुप्रसिद्ध रहस्थवादी 
कवि उ्लेक को प्रकृति चरम सत्य के साक्षात्कार में बाधक प्रतीत 
हुई। उसने कल्पना को ही एकमात्र सत्य समझा। किन्तु भिन्नता में 
एकता के सिद्धान्त को सभी रहस्यवादियों ने एक स्वर से स्वीकार 
किया है । यह रहस्यवाद का मूलभूत सिद्धान्त है और गीता- 
कार के शब्दों में सभी देशों और सभी कालों के रहस्यचादी यही 
कहता चाहेंगे :-- 
स्वभूतेपु येनेंके भावसव्ययमीक्तते । 
अविभक्त' विभक्त पु तज्ज्ञानं विद्धि सात्विकम्‌॥ 

अर्थात्‌ जिस ज्ञान से यह सालूम होता,है कि विभक्त अर्थात्‌ 
भिन्न-भिन्न सब प्राणियों में एक ही अविभक्त और अव्यय भाव 
अथवा तत्व है, उसे सात्विक ज्ञान समभना चाहिए। 

भिन्नता प्रें एकता के सिद्धान्त को स्वीकार कर लेने के बाद 
हम स्वभावत:ः ही इस निष्कर्प पर पहुँचते हैं. कि यह नाम-रूपा- 
त्मक जगत जो हम देखते हैं, उसी अव्यक्त दिव्य सत्ता का 
व्यक्त रूप हैं, ओर पारमसार्थिक दृष्टि से देखा जाय, तो उस 
दिवय सत्ता की ही वास्तविक सत्ता है, ओर सब तो: नश्वर-है | 
यदि भिन्न-मिन्न बस्तुओं में एकता का सिद्धान्त, सत्य है; तो 
महुप्य मे भी नि:सन्देद इश्चरीय अंश की सत्ता स्वीकार करती . 
हाामन्तप्य भी नो उसी असर ज्योति की एक किरण है। 
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रहस्यवादी इस याव में विश्वास करता है कि भीतिक पदार्थों 
को समकतने के लिए जिस प्रकार बुद्धि से काम लेना पड़ता है 
उसी प्रकार आध्यात्मिक तत्व की अनुभूति के लिए प्रातिभ ज्ञान 
की आवश्यकता होती है। धौद्धिक ओर आध्यात्मिक ज्ञान की 
पद्धति नितान्त भिन्न है। किसी वस्तु फे याद्याकार को देखकर 
पव॑ इतर वस्तुओं से उसकी सुलना कर, उसका विश्लेषण कर 
हम वोडिक ज्ञान तो प्राप्त कर सकते दें; किन्तु आध्यात्मिक ल्वान 
इस तरह प्राप्त नहीं किया जा सकता। आध्यात्मिक ज्ञान प्राप्त 
करने का श्र्थ है तदाकार दो जाना ! केवल सैद्धान्तिक विश्लेषण 
से वहाँ काम नहीं चल सकठग । तुलसीदास ने सच ही 
फहाँ है :-- 

पाक्य ज्ञान श्रत्यन्त निपुएं भंव पार न पाव कोई। 

जिमि यगृह-मध्य दीप को यातव तम-निव्नत्त नहिं होई।। 

अगर प्रेम का सथा रहस्य सममना है, तो हमें प्रेम करना 
होगा। अगर दम उस दिव्य ज्योति का साक्षात्कार करना चाहते 
हैं तो हमें भी दिव्य जीवन व्यतीत करना होगा । समान से 
ह्वी समान का ज्ञान होता है। इईश्वरानुभूति के लिए भी ज्ञाता को 
शेय बनना होगा | उसे ही ज्ञान की चरम स्थिति समभिए ) 
४रहस्यवादी की भी एक वह अवस्था होती है, जिसमें वह विश्व* 
जगत्‌ श्र आात्म-जगत्‌ में किसी भी प्रकार के भेद को स्वीकार 
नहीं करता; इश्वरीय अनुभूति आत्म दु्शोन के रूप में परिणृत 
हो जाती है। रदस्यचादी कवि जब एक प्रकारके अखण्ड चिन्मय 
लोक में विचरण करता है, उस समग्र वह न भोक्ता है, नरूप 


छ्ड आलोचना के पथ पर 


का पुजारी है, न द्रष्टा है--वह फेवल भाव लोक में विचरण 
करने वाला विदेही, विश्व-चेतन्य मात्र है ।” रहस्थानुभूति क॑ 


अवस्था असीम शान्ति की अवस्था है। वर्ड सव्थ ने भ॑ 
धवस्तुओं में केन्द्रीय शान्ति! का अनुभव किया था । 


सबसे बड़ी बात तो यह है कि रहस्यवांदी की जो विचारधार 
यनती है, चढ्‌ उसकी स्वानुभूति का परिणास है। इसीसे दाशनिः 
ओर रहस्यवादी का अन्तर स्पष्ट होता है । रहस्थवादी उस 
दिव्य ज्योति का साक्षात्कार करता है । इससे वह उल्लसित 
कौर आह्ादित होता है। किन्तु चह अपनी अनुभूति दूसरों -को 
प्रदान नहीं कर सकता। रहस्यवादी स्थित ऐसी'ही है, जेसे 
अन्धों के समुदाय में किसी को अचानक ज्योति मिल गई हो 
आर उससे भ्रफुल्लितं होकर वह दूसरे अन्धों को ज्योति का 
घ्यरूप सममाने का प्रयत्न करता हो । किन्तु वे उसंकी बांत को 
अविश्वास की दृष्टि से देखेंगे ओर कहेंगे कि पागल हो गया है, 
जो ग्राज इस तरह की अनहोनी बातें करने लगा है । 


रहत्यवाद के निरूपण में प्रतीकवाद का महत्वपूर्ण स्थान है। 
रहस्यचादी प्रतीकों की भाषा में ही अपने विचार प्रकट करता 
है । मनुप्य केवल बुद्धि की सहायता से चरस सत्य तक नहीं 
पहुँच पाता । रहस्यवादी क्रिस तरह अपने विचारोंको अभिव्यक्त 
करे और केसे किसे समसकावे--नश्वर स्वर से कैसे गाऊ आज 
अनशर गीत ?! रहस्यवादी के लिए प्रेतीकों के प्रयोग के अति- 
रिक्त ओर कोई चारा नहीं। प्रतीकों छारा पाठक अथवा श्रोता 


कर 
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सत्य का छुद शआआभाम पा जाते हैँ । मानवी प्रेम को दिव्य प्रेम 
का प्रतीक मानकर रहस्यवादी कवियों ने अपनी भावनाओं को 
व्यक्त किया है। पृक्ष पर से गिरते हुए पत्तों को नश्वर्वा का 
प्रतीक सान कर विचार प्रकट छिए गए हैं | रदस्यवादी की दृष्टि 
में साधारण-से-लाधारण वस्तु भी मद्दत्वपूर्ण रूप धारण कर 
लेती है, क्योंकि यह उसे अव्यक्त का व्यक्त रूप समान कर 
शआनन्दित हो उठता है। 
रहस्पवादी विचार-घारा का मूल उपनिपदों में मिलता ह्े। 
आत्मा शोर परमात्मा में वस्तुतः कोइ मौलिक अन्तर नहीं है। 
सांसारिक साया के आवरण के कारण ही भेद-वुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है। कबीर ने इस तथ्य फी वहुत दी सरल ढंग से सम- 
भझाया है न 
जलतमें कुम्म कुम्म में जल है याहर भीतर पानी । 
फूट कुम्भ जल जलदि समाना यहु तत कथो गियानी ॥ 
किन्तु इससे भी महत्वपूर्ण बात कथीर ने जीवन के अविच्छिन्स 
प्रवाह के सम्बन्ध में कद्दी है, जिसमें रहस्यवादियों का अद्वुट 
विश्वास देखा जाता है :-- 
जनम ओर मरण बीच देख अन्तर नाहीं 
दृष्छ श्री वाम यू' ,एक शआह्दी । 
कहे कबीर या सेन -गूगा- तई 
वेद कातेव .की गम्य नहीं ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार दाहिना और बायां एक ही वस्तु के. दो 


पहलू हैं, उसी प्रकार जन्म और मरण भी तत्ववः दो ब्तुएँ 
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नहीं; जीवन-रूपी 'सिक्‍्के के हो दो पहलू हैं। कबीर कहते हैं. कि 
वेद और कुरान इस रहस्य तक नहीं पहुँच पाते; यह तो गूगे का 
गुड़ है, जिसे 'सैना-बैना? से ही समकाया जा सकता है। सर्सी 
कवि रवीन्द्र ने सी प्रकारान्तर से यही बांत कही है । थे भी मृत्यु 
के साथ जीवन का अवसान नहीं मानते । मत्यु तो उनको दृष्टि में 
माता के एक स्तन को छोड कर दूसरे स्तन से लग जाता है। 
रवीन्द्र का यह जीवन-दशन तो आधुनिक थुग में बहुत ही प्रसिद्ध 
हुआ | हमारे एक मित्र सुना रहे थे कि कबीर की उक्त पंक्तियाँ 
जय कवीन्द्र को सुनाई गई', तो वे.बोल उठे---वड़ी चमत्कार- 
पूर्ण उक्ति है. । । 


रहस्यवाद का मनोविज्ञान 

हरि-रस के नशे में छके हुए रहस्यवादियों का कहना है. कि 

हम जो ध्यनियाँ सुनते हैं और जो दृश्य देखते हैं, वे सब 
दिव्य अभिव्यक्ति के दी रूप हैं | अण्डरहिल आदि जिन विद्वानों 
ने रदस्यवाद पर श्रन्थ लिखे हैं, उन्होंने इन ध्वनियों ओर दृश्यों 
का वर्णन क्रिया है। दूसरी बात यह है कि रहस्यवाद किसी 
देश-विशेष की उपज नहीं | सभी देशों फे इतिहास में ऐसे 
रहस्थवादियों का वर्णन मिलता है, जिनको दिव्य अलुभूतियाँ 
हुई हैं। इन दिव्य अनुभूतियों के सम्बन्ध सें मनोवैज्ञानिकों का 
कहना है. छि सब देशों के रहस्यवादियों की अनुभूतियाँ बिल्कुल 
एकन्सी दा ऐसी वात नहीं है। इसके अतिरिक्त जिस रहस्य- 
_बादी का मानसिक्र ढाँचा जिस ढंग से बना हुआ हो, उसी 
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तरह की अनुभूति उसको होती है। कृष्ण के भक्त को कृष्ण फे 
दर्शन होते हैँ, ईपघामसीद फे नहीं | किसी भी दिन्दू रहस्यवादी 
ने कभी यह नहीं ववलाया कि आसमान से उड़ता हुआ कोई 
फरिश्ता इसके पास आया आर बातचीत करने लगा | अगर 
हम रहस्यवादियों के प्रारम्भिक जीवन का पअध्ययन करें तो 
हमें इस वात का पता चलेगा कि जिस प्रकार फे वातावरण में 
उनका पालन-पोपण हुआ, जेँसी शिक्षा-दीक्षा उनको मिली, 
उसी साँचे में उनका जीवन भी ढल गया। 


दिव्य दर्शन फी दो ढंग से व्याख्या की जा सकती है। 
प्रथम, परमात्मा अपने भक्तों फे सामने उन्हीं रूपों में प्रकट 
होता है, जो रूप भक्त को प्रिय हैं | परमात्मा का तो-कोई रूप 
रंग है नहीं, वह भक्तों के लिए वी रूप धारण करता है, ओर 
जिस रूप में भक्त अपने प्रभु से मिलने की आशा करता है, उसी 
रूप में वह उनको दर्शन देता दं | दितीय,'रद्स्यवादी की फोई 
पतृप्त इच्छा ही जय किसी वस्तु का रूप धारण कर उसके 
सामने प्रत्यक्ष होती है, तमी उसको वह दिव्य अनुभूति कहने 
लगता है । किन्तु इस प्रकार की दिव्य अनुभूतियों का सम्बन्ध 
मनोविज्ञान से दै। रहस्यचादी फे अचेतन मन में किसी अनुभूति 
की जय उत्कट इच्छा होती है, तो उसके लिए वह रूप खड़ा कर 
देता है। यह सच है कि इस आश्वयेजनक व्यापार में उसके 
चेतन सन का द्ाथ नहीं रहता और अचेतन मन की करतूतों का 
चेतन मेन फो पता नहीं रहता । अचेतन मन धीरे-धीरे अपनी 
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किसी अतृप्त इच्छा की सनन्‍्तुष्टि के जल्िण रूप निर्माण करता 
रहा। जब वह रूप बन कर बिल्कुल तैयार होगया और चेतन 
मन पर उसका प्रतिबिस्थ पड़ा, तब यह कहा ज्ञाने लगा कि 
इस प्रकार का दिव्य दर्शन वो नितान्त अलौकिक है, आश्चर्य- 
जनक है, अद्भुत है । 

रहस्यवादी दाशेनिक मनोवैज्ञानिकों के दृष्टिकोण से सहमत 
नहीं हो पाते। उनका. कहना है कि रहस्यवादी दी लोकों का 
नागरिक होता है--इस लोक का तथा दिव्य क्ञोक का। रहस्य- 
बादियों के दिव्य लोक का मनोवेज्ञानिकों को पता नहीं, इसलिए 
अज्ञात वस्तु की चचौ करना उनकी अनधिकार चेष्टा है, एक 
प्रकार का उपहासास्पद्‌ व्यापार है, जिसे सुन कर रहस्यवादियों 
को सचमुच हँसी आती है। जिस प्रकार मनोविज्ञान रहस्यवाद्‌ 
की अपने ढंग से व्याख्या करता है, उसी प्रकार साक्सवाद भी । 
साक्सवाद के अनुसार रहस्यवाद पत्लायनवृत्ति का परिणाम है। 
जब कवि भौतिक संघर्षों से वचना चाहता है, तब वह रहस्व- 
बाद में शरण हू दता है। मनोवैज्ञानिक और साक्सवादी रहस्य- 
बाद के सम्बन्ध में चाहे जो कहें इसमे कोई सन्देह नहीं कि 
सभी देशों में इस प्रकार फे असाधारण संस्कार-सम्पन्त व्यक्ति 
हुए हैं, जिनमें रहस्यवादी तन्मयता के कारण आश्वयजनक 
परिवनेन हुए, जो प्रयल आशा ओर अदम्य श्रद्धा का 
दीप जला कर शियतमा का पथ आलोकित करते रहे । वृहदारण्यक 
उपयनिपद में शहद के साधु की अनेक वस्तुओं से तुला की 
गई है; किन्तु आत्म-दर्शन के आनन्द की सब प्रकार के शहद 
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अथवा दुनिया की किसी मी अन्य वस्तु से मघुरतर कहा गया 
है 

कुछ श्आलोचक ऐसे हैं, जो रहस्यवाद की विभिन्‍न श्रेणियों 
अथवा अवस्थाओं का विवेचन करते हैं। पाश्यात्य आलोचक्ों 
ने जाग्रति, शआत्म-शुद्धि, आत्म-प्रकाश, श्रन्धकार, अन्तमु खी 
चृत्ति, मिलन की अवस्था--इसप्रकार रहस्यवादियों की क्रमिक 
अचस्थाओं का चर्णन क्रिया है। डा० रामकुमार वर्मा ने 
रहस्पवाद की तीन स्थितियों का उल्लेख क्रिया दै--(१) ईश्वर के 
साथ सम्बन्ध जोड़ने के लिए तत्परता, ईश्वर की विभूतियों को 
देख कर चकित होना, (२) आत्मा का परमात्मा से प्रेम करने 
लगता, आत्मा में एक प्रकार का उन्माद या पागजपन तथा 
(३) आत्मा और परमात्मा का एकीकरण | पर रहस्यवाद की 
अवस्थाओं का इस प्रकार का वर्गीकरण ऋृत्रिमता लिए हुए 
है, क्योंकि हरएक रहस्यवादी के सम्यन्ध में यद नहीं कहा 
जा सकता कि यह निश्चित रूप से इन अवस्थाओं में से 
होकर ही आगे बढ़ेगा; किन्तु इस प्रकार का वर्गकिरण 
विषय के स्पष्टीकरण फे लिए अवश्य उपयोगी सिंद्ध हों सकता - 
है। रहस्यवादियों के जीवन को दृष्टि में रखते हुए हम रहस्यवादी 
अनुभूति के कुछ रूपों का उल्लेख कर सकते हैं --सौन्दर्य अ्रथवा 
भव्यत्त की उदात्त अनुभूति; संगीत की तन्‍्मयता का आनन्द; 
प्रकृतिके साथ दिव्य शाहचर्य; किसी सत्य का आकस्मिक 
साक्षात्कार; प्रेमकी जाग्नति; कत्तव्य-पालन में जीवन की उच्च 
नेतिक धरातल पर स्थिति । रहस्यवाद की परिभाषा के सम्बन्ध 
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में भी इसी प्रकार की कठिनाई उपस्थित होगी और सर्वथा निर्दोष 
परिसाषा का वन सकता भी शायद्‌ सम्भव न हो। प्लोटीनस ने 
'केवल की फेवल के प्रति उड़ान को! रहस्यवाद का नास दिया है. 
किन्तु सबसे छघरल ओर महत्वपूर्ण परिभाषा शायद स्पर्जन की है । 
#](एडमलंडए (8 प। फएतते 8 (€एएछ/ एरचतिलः गीशा 8 
त0दां॥6; थ ४०05ए076 76० पीकगए 8 5एडंशा॥) 0६ 
909]080909.” अर्थात्‌ रहस्यवाद वस्तुतः: एक प्रकार की मनो- 
दशा है, सिद्धान्त नहीं ; एक प्रकार का आध्यात्मिक वातावरण 
है, कोई दर्शन-पद्धति नहीं। 





प् 


इन्दामक भोतिकवाद और प्रगतिवाद 


प्राचीन भारतवर्ष में भी भोतिकवाद का सर्वथा अभाव हो 
ऐसी वात न थी | लोकायत दर्शन, चार्बाक दर्शन और 
याहसस्‍्पत दर्शन आदि भोतिकवादी दर्शन ही थे। जैन लेखक 
हरिभद्रसूरि ने अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ 'पड़दश नसमुच्चय? सें भौतिक- 
बाद के प्रमुख सिद्धान्तों का इस प्रकार परिचय दिया है-- , 

“लोकायतों के मत में न इश्वर है और त मोक्ष। न धर्म 
अपर कोई वस्तु है, ओर न घुख्य-पाप का फल | यह संसार 
फ्रेबल उनना दी है. जितना इन्द्रियों को प्रतीत होवा है। प्रथ्ची, 
जल, अग्नि ओर बायु इन तत्वों के सिवा संसार में और कुछ 


रू 
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नहीं है। इन्हीं में चेतनता उत्पन्न हो जाती है। इनके अस्तित्व 
में प्रत्यत्त ही एकमात्र प्रमाण है। जब प्रथ्ची आदि भूत्ों के 
समुदाय से शरीर वन जाता है तो उसमें चेतता ऐसे उत्पन्न हो 
जाती हैं जैसे कि शराब के कणों में नशा उत्पन्न करने की शक्ति। 
अत्तएव दृष्ठ पदार्थों और सुखों की अधहदेलना करके प्रद्ष्ट पदार्थों 
आर सुर्खों की ओर प्रवृत्ति रखना चाबाकों के सत में लोगों को 
मृर्खता है । खाश्यो, पिशें ओर मौज उड़ाश्रो । जो गया सो गया 
मर कर कोई वापिस नहीं आता | शरीर में भोतिक तत्वों के समु- 
दाय के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं ।” 

उपर के उद्धरण में जड़ भूतों में अपनेश्राप चेतना उत्पन्न होने 
की बात कही गई है जो आपाततः विरोधात्मक दिखलाई पड़ती 
है किन्तु आज फे विज्ञान ने इस विरोधाभास को दूर कर इसकी 
सत्यतां भज्जी भाँति सिद्ध कर दी है। भूविज्ञानविशारदों के 
मतानुसार एथ्बी पहले एक आग के गोले के समान थी। 
युगों फे बाद जय प्रृथ्बी ठंडी हुई तव कहीं इस पर जीवन का 
प्रारम्भ हुआ । इससे स्पष्ट है कि जड़ भूत की सत्ता पहले थी 
विकास परम्परा के क्रम में चेतनता का आगमन वाद सें हुआ | 

पाश्चात्य भातिकवादी दशान का प्रारम्भ वास्तव सें डेम[७ 
क्रिट्स से होता है । उसके मतानुसार अण ओं की गति के 
अतिरिक्त और छिसी भी वस्तु की सत्ता नहीं है | स्वयं आत्मा 
भी सूच्रम अगाओं से ही निर्मित है । अशुओं के संयोग और 
स्पन्दून को ही हम जीवन कहते हैं, उन्के बिच्छिन्न हो जाने का 
नाम ही रुत्यु है । 


८२ - आलोचना के पथ पर 


भसौतिकवादी सिद्धान्तों के इन्द्रात्मक भोतिकबाद (7988८- 
प06 /७४८४४)४४) का सिद्धान्त अत्यन्त महत्वपूर्ण है। औरीस 
में पहले डायलेक्टिक शब्द का प्रयोग सत्य पर पहुँचने की उस. 
पद्धति के लिए होता था जिसमें दो विरोधी दल वाद-विवाद 
ओर खण्डन-मण्डन हारा अपने अपने पत्तों का समर्थन करते 
थे। किन्तु हीगल के लिए 'डायलेक्टिकः उस पद्धति का पर्याय 
हो गया जिसके द्वारा उत्पक्ति, परिवर्तत और विकास फे सिद्धान्त 
को भली भांति समझा जा सकता है | अण्डे की स्थिति पर 
विचार कीजिये। पहले हम उसे जिस हाज्त में देखते हैं वह हालत 
हमेशा नहीं रहेगी । उसी में परिवर्तत के वीज् निहित हैं. जो 
इसका रूपान्तर कर डालते हैं. | इस रूपान्तर का अथथ ध्वंस या 
विनाश नहीं है, इससे तो एक सजीव वस्तु की उत्पत्ति हो जाती 
है। १८वीं शताब्दी के अन्त तक विश्व तथा सामाजिक संस्थाओं 
की कल्पना शाश्वत स्थिति के रूप में की जाती थी किन्तु फ्रांस 
की राज्य-क्रान्ति ओद्योगिक क्रांति तथा उत्पत्ति, स्थिति और 
लय की रूपरेखा को स्पष्ट करने वाले वेज्ञानिक सिद्धान्तों की 
उदभावना होने के बाद विचारों के क्षेत्र में भी बड़ा भारी 
पुरिबतन हुआ | सभी वस्तुओं को निरन्तर गतिशील एक प्रवाह 
के रूप में देखा जाने लगा । इसके लिए एक लूतन तकक-पद्धति 
की आवश्यकता थी जो द्वीगल द्वारा पूरी हुई । सामान्य तक- 
पद्धति से तो इन्दों ((०्ग्रा80700079) का चहिष्कार मिलता 
€। एक दी वस्तु है भी और नहीं भी है, इस प्रकार की कल्पना 
के; लिए उसमें काई स्थान नहीं है| 'क' की एक स्थिति हम देखते 
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हैँ। किन्तु 'क' क्षण-ज्ण बदल रद्या है इसलिए उसका प्रति- 
स्थिति (॥॥8/॥८५५) की हालत में आना अवश्यम्भावी है । 
इस दृष्टि से 'क्! है भी ओर नहीं भो है। फिर इस प्रति- 
स्थिति में भी परिवर्तन द्ोता है ओर समन्वय (597॥6४3) की 
स्थिति श्राती है। सामान्‍य तक-पद्धति में गतिशीलता नहीं है । 
हीगल की तरके-पद्धति गति-शीनता को लेकर ही आगे बढती है । 
इस चराचर सृष्टि में ज्षण-क्षण पर परिवर्तेन होता रहता है 

यह कभी स्थिर नहीं रहती। यह वस्तुतः जगत है जिसका श्रर्थ 
' ही है गतिशील | जमीन में बीज बोया जाता है किन्तु चह अपनी 
कायापलट करके ही बृक्ष का रूप धारण करता है। विद्यार्थी- 
अवस्था में माक्स मद्रान्‌ जर्मन दार्शनिक हीगल के दर्शन शास्त्र 
से प्रभावित हुआ | उसने हीगल की इस विचार-पद्धति को 
तो अहण किया किन्तु दीगल के निरपेक्त प्रह्य की कल्पना को 
उसने अस्वीकृत क्रिया। ॥035 0७४०] फे दूसरे संस्करण में 
माक्स ने लिखा है, 'मेरी इन्द्रात्मक-पद्धति...हीगल-की-पद्धति से 
केवल भिन्न ही नहीं है; वह उसके ठीक विपरीत है।हीगल की दृष्टि में 
तेविचार ही प्रधान -है-ओर-यह-वास्तव-जगत्‌-उसी-का दाह्म रूप 
है। इसके विपरीत मेरी दृष्टि में चाह्य जगत ही प्रमुख है! 
दीगल जैसे अपने सिर पर खड़ा हो और मार्क्स ने उसे जमीन 
पर ला खड़ा किया। माकस के विचारानुसार आथिक कारणों 
द्वारा ही इतिहास की व्यांख्या की जा सकती. है, निरपेक्त प्रह्म को 
लेकर नहीं । दूसरे जमंन दाशनिक 7९४७४०॥ (१८०४-१८७२ 
का सी माक्स पर प्रभाव पड़ा । हीगल कें मतानुसार तो आदर्श: 
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(“आइडिया”) से ही संसार की उत्पत्ति होती है; 7८०7०४०४ की 
साल्यता थी कि परमात्मा का नहीं, रूष्टि विकास की परम्परा 
सें सबसे पहला स्थान प्रकृति का है, और प्रकृति जड़भूत के 
अतिरिक्त कुछ नहीं | उसने प्रतिपादित किया कि परमात्मा ने 
सलुष्य को नहीं वनाया, सनुष्य ने हो परमात्मा की रृष्टि की है, 
ओर मलुष्य प्राकृतिक विकास की एक शव खल। ही तो है। किन्तु 
साक्से ओर एछ€पघात8०॥ के इश्टिसेद को भी भत्री साँति 
समसमना चाहिए । साक्से सनुष्य को सात्र यन्त्र सान कर ही 
आगे नहीं बढ़ता । क्‍योंकि मनुष्य में चेतना भी तो है और इस 
चेतना का निरूपण ऐतिहासिक और आर्थिक परिस्थितियों को 
दृष्टि में रख कर ही किया जा सकता है । मनुष्य केवल बाता- 
चरण का परिणाम है, यह नहीं कहा जा सकता क्योंकि चाता- 
चरण भी तो मनुष्यों द्वारा बदला जा सकता है । हीगल और . 
77९४७४४४०४ दोनों ही ने ऐतिहासिक ओर आर्थिक पारिस्थितियों * 
घी अबहेलनता की ज्ञिससे उत्तकी व्याख्या में चुटियाँ रह गईं | 


साक्स और ऐंगेल्स के लेखों के आधार पर इन्द्वास्मक 
भोतिकवाद को सममने फे लिए निम्नलिखित प्रमुख सिद्धान्तों का 
निर्देश किया जा सकता है-... 


१, अवधारण सिद्धान्त-यद्यपि संसार में आकस्मिक घटनाएँ 
घटित होती हुई देखी जाती हैं. जिनके आधार पर भारतीय शाख्रो 
में काकतालीय जैसे न्‍्यायों की कल्पना कर ली गई है किन्तु किसी 
भी वस्तु का वैज्ञानिक अध्ययन करने के लिए यह मानना होगा 


8... 
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कि सारा विश्व किसी नियम के अथीवद है। इन्द्वात्मसक भोतिक- 
वाद के सिद्धान्तानुसार वैज्ञानिक उन्नति की क्रिसी सीमा-रेखा 
का निर्धारण नहीं क्रिया जा सकता। आदर्शावादी दार्शनिक मिस 
प्रकार अज्लेयवाद को लेकर चलते हैं, वंसे इन्द्वात्मक भोतिकवाद 
वाले नहीं। यह तो सच द्वे कि वहुत सी चीजें अभी अज्ञान हैं 
ओर संभवत: भविष्य में भी अज्ञाव रहेंगी किन्तु मूलतः कोई 
वस्तु अज्ञेय है, ऐसा नहीं कद्या जा सकता । बस्तुएँ अज्ञात तो हैं. 
किन्तु अन्नेय नहीं। भोंतिकवादी दर्शन की विश्व को यह बढ़ी भारी 
देन है कि बह अध्षयबाद को लेकर आगे नहीं बढ़ा, नहीं वो 
विज्ञान के क्षेत्र में भय तक विश्व ने जो उन्नति की है वह कभी 
संभव न हो पाती । 


२ शुशात्मक परिवर्तेन--सामान्य नियम तो केवल यंत्र की 
तरह यह बता कर रह जाता है क्रि समान कारणों से समान परि- 
णामों की उत्पत्ति होती है। जैसा कारण, चेसा ही फल | शिन्‍्तु 
इस विशाल विश्व की विविधताएँ और विकास को देख कर इतना 
कह देने से ही काम नहीं चलता | इन्द्वात्मक भौतिकबाद इस वात 
में विश्वास करता है कि परिणासगत विभिन्‍नताओं से शुणों में 
भी परिवर्तन हो जाता है। इस प्रकार फे नियम मिलते हैं जो एक 
विशेष त्षेत्र के लिये दी लागू होते हैं, दूसरे नियमों को जन्म देते 
हैँ किन्तु फिर भी वे दूसरे नियम अपना स्वतंत्र विकास करते हैं। 
भीतिक विज्ञान के सिद्धान्च, चराचर रृष्टि के लिए लागू होते. 
हैँ किन्तु जीव-विज्ञान के सिद्धान्त यद्यपि भौतिक विज्ञान के 
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सिद्धान्तों पर ही आश्रित रहते हैं, बिलकुल अलग हैं। इसी प्रकार 
जीव-विज्ञान के सिद्धान्त सभी जीवधारियों के लिये लागू होते 
हैं किन्तु मनोविज्ञान के सिद्धान्त, जो जीव-विज्ञान के सिद्धान्तों 
पर प्रतिष्ठित हैं, जीच-विज्ञान के सिद्धान्तों से नहीं निकाले जा 
सकते। * 

३, क्षशिकवाद--बोद्धों के क्षणिकरवाद की तरह सास सी 
इस बात सें विश्वास करता था क्षि प्रत्येक वस्तु क्षण-च्षण में बद्‌- 
लती है; वस्तु ही नहीं, हमारे विचार और निष्कर्ष भी कालान्तर 
में दूसरा रूप धारण कर लेते हैं।यह अवश्य है कि सामा- 
जिक विचारधाराएँ प्राकृतिक परिस्थितियों की अपेक्ता जल्दी 
वदलती हैं तथा हमारे सानसिक संबन्धों में सामाजिक 
विचारधाराओं की अपेक्षा भी द्र॒ुतगति से परिवतेन 
होता है । ईसा के पूर्चा ६ठी शताब्दी से पहली शत्ताब्दी के 
याद तक भस की आवहूवा में कोई उल्लेखनीय परिवततन नहीं 
हुआ यद्यपि इस युग में महान्‌ सामाजिक परिवततेन हुए । 


४, क्रिया-प्रतिक्रिया का सिद्धान्त--वातावरण ही मनुष्य को 
प्रभावित नहीं करता; मनुष्य भी वातावरण को प्रभावित करता है | 

५, अथमूलकवाद--सामाजिक ओर सांस्कृतिक परिवतत के 
मूल में आधथिक कारण है । चाणक्य ने भी “अथमसूलौ धर्मकायौं”? 
कह कर आर्थिक परिस्थितियों के सहत्त्व को स्वीकार किया है। 
किन्तु 'यथ ही एकमात्र कारण नहीं है। प्रकृति, समाज और 
मलुप्य की बुद्धि इत सब की एक दूसरे पर क्रिया-अतिक्रिया होती 
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है। सामाजिक ओर प्राकृतिक परिस्थितिणें के अनुरूप ही मनुष्य 
की आवश्यकताएँ वत्न्न दोती हैं श्रोर परिस्थितियों फे अनुरूप 
ही मनुष्य इनको कार्य फे रूप में परिणत करता है। विकास के 
इस क्रम में भूतकाल से पूर्णतः विच्छेद नहीं होता । छुछ रप्ट 
दाता है, कुछ बनता है। इस प्रकार' भूतक्राल भी चिकास को 
प्राप्त होता है। भूतकाल वस्तुतः भूत नहीं दो जाता, वह भी किसी 
न किसी रूप में वर्तमान काल में चलता रहता है। भूतकाल बद- 
लतें बदलते इतना बदल सकता है कि बह पहचाना द्वी न जा 
सके। 

६, ऐतिहासिक भीतिकबाद- ऐंगेल्स के शब्दों में “राजनी- 
तिक क्रांतियों फे कारण मनुष्यों फे मस्तिष्क प्ें नहीं हंढे जा 
सकते, थे यह कहा जा सकता है कि शाख्वत सत्य की विशद्‌ अलु- 
भूति से यह संभव हो सका, किन्तु उत्पत्ति ओर विनिमय की 
पद्धति के परिवर्तन में ही इन कारणों का अनुसन्धान किया जा 
सकता है। वे दर्शन-शास्त्र में नहीं किन्तु थुग-विशेष फे अर्थ- 
श्र में हू ढने से मिलेंगे । इस प्रकार इतिहास की व्याख्या का 
सिद्धान्त इन्द्वास्मक भोतिंकवाद उपस्थित करता दे । यह सच हैं 
कि आवदवबा, भूगर्भ की स्थिति, भूमि आदि फे कारण भी सामा- 
जिक कार्य होते हैं किन्तु संस्कृति फे विकास को सममाने में ये 
असमर्थ हैं| पहली वात तो यह है कि आवहवा आदि में, जेसा 
ऊपर बतलायां गया है, युगों तक परिवतेन नहीं होता किन्तु 
सामाजिक स्थिति परिवर्तनशील है। कोई भी चस्तु शूत्य में स्थिर 

नहीं रह सकती | सांस्कृतिक विकास की सममभने फे लिए उनकी 


बढ 
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ऐतिहासिक पृष्ठभूमि को ससभना अनिवार्य है। संस्कृति का 
प्रत्येक अंग परस्पर संश्लिए है | कानून, शिक्षा, धर्म, कन्ना आदि 
स्वतः नहीं समझे जा सकते। सामाजिक प्रसंग को लेकर ही इनकी 
पूरी व्याड्या की जा सकती है। संस्कृति केघल परस्पर सस्बद्ध 
ही नहीं है, संस्कृति विकास शील भी है। हीगल की घारणा थी 
कि राजनोतिक इतिहास, शासन-पद्धवियाँ, कला, धर्म, दर्शन शास्त्र 
सभो के मूल में वही एक-सामान्य बात मिलती है. अर्थात्‌ काल- 
धरम । इसके विपरीत साक्स की मान्यता थी कि इन सबके मूल में 
जीवन की भोतिक परिस्थितियाँ हैं जो काल-धर्म को बदलती 
रहती हैं । 


समाज के वर्गों में विभक्त होने से एक वर्ग दूसरे वर्ग पर 
अपनी सचा जमाता है और राजनीति, आचार, धर्म और दर्शन 
फेज्षेत्रों में विभिन्न विचारधाराओं का जन्म होने लगता है। जिस 
बर्ग के द्वाथ में उपत्ति के साधन होते हैं, चर्च, प्रेस, स्कूल आदि 
प्रकाशन के साथन भी उसी के हांथ में होते हैं, इसलिए उसी बर्गे- 
विशेष के विचार महत्वपूर्ण विचार समझे जाते हैं। विश्व का सांरा 
इनिद्यास वास्तव सें वर्ग-संघर्ष का ही इतिहास है । एक वर्ग के 
पास उलत्ति के साथन होने से दूसरे वर्ग को कप्ट सहन करना 
पड़ना #£, इसलिए व्यक्तिगत संपत्ति के नप्ट होने से ही वर्ग-संघर्प 
4 है सकता ६ । 


७, भिद्धान्य आर व्यवद्वार की एकता-यह इन्द्रात्मक भौतिक 
बाद की महत्वपूर्णा वस्तु &। सनुप्य, प्रकृति तथा इतिहास की सम- 
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स्थाओ्रों को सुलमाने के लिये ही सिद्धान्त का जन्म होता है। व्यव- 
हार ही सिद्धान्त का प्राण है । कोई सिद्धान्त सच्चा है या नहीं, 
इसको जानने की सब से अच्छी कसोटी यह है कि वह व्यवद्यर 
में कैसा रूप धारणकरता है। जो सिद्धान्त व्यावद्यारिक नहीं है, चह्‌ 
विद्वानों के तक-वित्तक का त्रिपय है, इसकी क्रियात्मक उपयोगिता 
कुछ नहीं | ऐंगेल्स तो वहुघा कद्दा करता था कि हलुए का पता 
खाने ही से चल सकता है | 

प्रकृति का वैज्ञानिक अध्ययन करने फे लिए जिस प्रकार 
डार्विन ने वाइविल फे रुप्टि-रचना संवन्धी सिद्धान्तों को असान्य 
” ठहराया उसी प्रकार माक्स ने समाज का चैज्ञानिक अध्ययन 
करने के लिए नंदन-वन का स्वर्णिम स्वप्न देखने वाले सभी आदशे- 
वादियों के काल्पनिक सिद्धान्तों पर कुठाराघात किया । आदर्श- 
वादी दाशनिक्रों ने मनुप्य के स्वभाव को धुराई से भलाई की 
ओर ले जाने का प्रयत्न किया किन्तु वे यद्द भूल गये कि आर्थिक 
विकास के किसी युग-विशेष के अनुसार दी मनुण्य का स्वभाव 
यदलता है । दूसरे दार्शनिकों ने जगत्‌, ईश्वर, आत्मा आदि की 
आध्यात्मिक व्याख्या की किन्तु माक्स ने जयत्‌ की परिस्थितियों 
में ही आसूल परिवर्तन करने का प्रयत्न किया। वह सभी 
देशों के श्रमजीवियों का संगठन करना चाहता था । वह उनकी 
सामाजिक, शआर्थिक और राजनीतिक अवस्था से छ्ुर्ध था 'और 


उन्हें पू जीपतियों के अत्याचार से मुक्त करना चाहता था। उसने 

इस वात का अनुभव किया कि परिवंतन उपस्थित करने के लिए 

किसी जादू से काम नहीं लिया जा सकता | सामाजिक पद्धति में 
दूर 


घ 
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लेकर परमारा चम तक जितनी भोतिक उन्नति विज्ञान फे 
विविध ज्षेत्रों में हो पाई है बद्दध कभी संभव न होती, यदि सभी 
का हृष्टठिकोण अध्यात्मवादियों फा सा दृष्रिकोण होता | तक ओर 
बुद्धि के आधार पर किये गये प्रयोगों के सामने किस प्रकार 
प्रकृति अपना हृदय खोल देती है इसका अच्छा निद््शन चैज्ना- 
निक आविप्कारों द्वारा मिल जाता है | भोतिकवाद ने जहाँ 
वैज्ञानिक आविप्फारों को जन्म दिया, वहाँ साथ ही साथ चिर- 
काल से चली आती हुई परंपरागत रूढ़ियों, भ्रान्त घारणाक्रों 
ओर अन्धविश्वासों का निराकरण भी किया। शआरज का थुग 
ही चास्तव में भोतिकवादी युग है, बीड्धिक विश्लेषण का युग 
है जहाँ काट-छांट शोर फतरव्योंत फे विना काम ही नहीं 
चलता | ओर सच कहा जाय तो अपने को अध्यात्मवादी कहने 
वाले अधिकांश व्यक्तियों का व्यावहारिक जीवन भी धनोपाजन 
, भर स्वार्थ-साथन में द्वी प्रवृत्त दिखलाई पढ़ता है । धर्म स्वतः 
साध्य न रह कर आज छल-छद॒म का साधन मात्र रह गया है| 
यह्‌ धर्म की बढ़ी भारी विडम्वना है किन्तु सच्चे हृदय से हम 
'इसे स्वीकार किये त्रिना नहीं रह सकते | 

'. जो साहित्य इन्द्वात्मक भीौतिकवाद के दाशंनिक सिद्धान्त में 
विश्वास करता है और वर्गरहित समाज की स्थापना करनां' 
जिसका चरम लक्ष्य है उसे ही प्रगतिवादी साहित्य का नाम दिया 
जा सकता है। अक्टूथर १६१७ में रूस में जो क्रान्ति हुई बह 
२० वीं शताब्दी की सबसे निराली घटना है | रूस की वो इसने 
काया ही पलट दी; वहाँ जारशाही के स्थान में समाजवादी शासन 


है 
है 
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की स्थापना हुई। इस क्रान्ति का प्रभाव केबल रूस तक ही सीमित 
न रहा, दुनिया के अन्य देशों में भी माक्सेवादी सिद्धान्तों का. 
, प्रचार और प्रसार होने लगा। भारतवर्ष भी माक्संवाद के सामा- 
जिक सिद्धान्तों से प्रभावित हुए बिना न रह सका | माक्‍्से के 
समाजवाद में व्यक्ति का स्थान गोण है; सामाजिक परिस्थितियों 
की अनुकूलता अथवा प्रतिकूलता फे कारण ही व्यक्ति का उत्थान 
अथवा पतन होता है । समा जवादियों का परम ध्येय है वर्गहीन 
समाज की स्थापना करना जिसमें पू'जीपतियों और श्रमजीवियों 
अथवा शोषक ओर शोषितों के दो वर्ग नहीं रह सकेंगे। जिस 
समाज की तींव शोषण पर खड़ी है, समाजवादी उसके चिथड़े 
चिथड़े कर डालना चाहता है। समाजवाद क्रान्ति में विश्वास 
रखता है और उसके लिए हिसा का प्रश्नय लेना वांछनीय 
एवं आवश्यक सममता है। गाँधीवादियों की तरह हृदय-परि- 
बर्तन की नीति में उसकी कोई आस्था नहीं | गाँधीजी के ट्रस्टी- 
वाद को भी वह नितान्त अविश्वसनीय और सात्र ढक्ोसला 
सममभता है। वह तो प्रोल्रेटिरियट ( 70]९६४४४४६) * वर्ग में बूजु आ 
8०प९९०४७ ) * वर्ग के श्रति त्रविशोध और प्रतिकार के भाव 
जञायूत करना चाहता है क्योंकि यदि शोपित वर्ग में पृ"जीपतियों 


के प्रति दप और घृणा के भाव जागृत न होंगे तो यह बर्ग हमेशा 
लित ही बना रहेगा। 


सबब >>०-क- अनिल लि ++त+ >> ००+++० 


सामान्य जनता यथा श्रमजीयी बर्ग (फ्रेंच शब्द) 


| इस शब्द का प्रयोग उन पृ'जीपतियों के लिए किया ज्ञाता 
है जो पराये परिश्रम पर जीते हैं । 
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समाजवादी विचारधारा के अनुसार साहित्य में भी एक 
. चेतना जगी जिसका नाम रखा गया अ्रगतिवाद। प्रगतिवाद की अनेक 
प्रकार से व्याख्या की गई। “वह साहित्य जो व्यक्ति को संस्कारों से,. 
समाज को व्यक्तियों से और राष्ट्र को अथदास्य से मुक्त करता 
चले प्रगतिशील साहित्य है।” समाजवादी विचार-धारा के 
' अनुसार जो साहित्य किसानू, मजदूर, दलित एवं शोषित वर्ग के 
सुख-दुख को वाणी देने का दावा करता है उसे ही अ्रगतिवादी 
साहित्य, के नाम से अभिहित किया जाना चाहिए। “ निश्चित 
ही राजनीति के क्षेत्र का समाजवाद साहित्य में प्रगतिवाद्‌ के 
नाम से विख्यात हुआ |” प्रगतिवाद्‌ आँग्रेजी के 7087९४ं- 
शा का हिन्दी रूपान्तर भले ही हो किन्तु यह शब्द बहुत ही 
साभिप्राय और सार-गर्भित जान पड़ता है। जगत्‌ की कोई भी 
वस्तु स्थिर नहीं, जगत्‌ वास्तव में जगत्‌ ( गतिशीन ) है । गति- 
शीलता ही जीवन का प्रमुख--प्रमुख क्या, अनिवाय लक्षण है। 
जीवन और जड़ता दोनों विरुद्ध-धर्मी. हैं जिनकी परस्पर संगति 
वेठ ही नहीं सकती। इन्द्वात्मक भौतिकवाद भी स्थिति, प्रतिस्थिति 
ओर समन्वय की पद्धति को स्वीकार करता है । जो साहित्य 
इन्द्वात्मक भोतिकवाद की दृढ़ आधार-शिला पर स्थित है उसे 
. अगतिवाद की संज्ञा देना यहुत ही उपयुक्त है। इन्द्वात्मक भौतिक- 
वाद जहाँ सृष्टि के विकास की व्याख्या ' करता है, वहाँ उससे 
साहित्य के विभिन्न युगों के विकाससूत्र को समभने में भी बढ़ी 
सहायता मिलती है | इस महत्वपूर्ण सिद्धान्त के आलोक में हम 
हिन्दी साहित्य के तीन प्रमुख युगों की विवेचता कर सकते हैं । 


९४ आलोचना के पथ पर 


करीब सन्‌ १६०० से १६२० तक का थुग द्विवेदी-युग कहलाता 
है । द्विवेदीजी ने भांषा को परिसार्जित और व्याकरण-सम्मत 
यनाने पर विशेष जोर दिया । यह खड़ी-बोली में कविता का : 
प्रारंभिक काल था, इसलिए रचनाएँ भी अधिकवर इतिदृत्तात्मक 
अथवा बर्णनात्मक ही रहीं .। किन्तु इन्द्वात्मक भौतिकवाद के 
अनुसार यह स्थिति हमेशा नहीं रह सकतों थी । सूष्टि-विकास 
का यह व्यापक नियम जिस प्रकार अन्य क्षेत्रों में कास करता है, 
उसी तरह साहित्य-न्षेत्र में भी। हिवेदीकालीन इतिवृत्तात्मक 
कविताओं की प्रतिक्रिया हुई जिसके फलस्वरूप हिन्दी साहित्य 
में छायाबाद की अबतारणा हुई। कल्पना के उन्मुक्त पंख फेला 
कर कवि नन्दन-वन सें स्वच्छुन्द विहार करने लगे; कोलाहल की 
अवनी तज फेर उस निजन प्रदेश की यात्रा होने लगी जहाँ 
सागर-लहरी अंबर के कानों में गहरी प्रेम-ऋथा कहा करती है । 
अपने व्यक्तितत सुख-हुख फे गीत सर्वत्र गाये जाने लगे, 
प्रक्धत्ति में भी संमवत: कुगठाओं के परिणासस्वरूप नारी-सावना 
की अतिशयता के दशन होने लगे। हृदय की भावना शत्त-शत 
घाराओं में फूट पड़ी । लाक्षणिक ओर ध्वन्यात्मक अभिव्यक्ति 
की विविध भंगिमाएँ हृष्टिगोचर होने लगीं-- इतने नये नये प्रतीक 
काउयक्नेत्र में प्रचलित होने लगे जो दुरूह होते हुए भी कम 
स्मणीय न थे | किन्तु यह कब संभव था कि कवि-गण प्रथ्वी 
पर रदते हुए हमेशा आसमान की ओर ही देखते रहें ? जब 


समाज ओर काव्य में वेषम्य स्थापित हो गया तो उसकी भी 
प्रतिक्रिया होने लगी। सन्‌ १६३४५ में कुछ भारतीय छात्रों ने 


उ शिशशभक के, 
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जिनमें डा० मुल्कराज आनन्द ओर सज्जाद जहीर आदि अंमुख 
थे लंदन के नेवरकिंग रेस्टरों में भारतीय प्रगतिशील लेखक-संघ 
की स्थापना की । पहली भारतीय कान्फ्रे ससन्‌ १६३६ में लखनऊ 
में हुई जिसके सभापति स्वर्गीय प्रेसचन्द्रजी थे। सन्‌ १६३८ में 
जो कान्फ्रोंस कलकत्तें में हुई उसके सभापति रवि बाबू थे । शुरू 
में तो जेनेन्द्रजी ने भी इसमें योग दिया किन्तु बाद में वे अलग 
हो गये | प्रेमचन्दजी राजनीति को लक्ष्य बनाना चाहते थे, 
जेनेन्द्रजी संल्क्ृति को । 
इस अकार कल्पनाशील पत्नायनवादी साहित्य की अतिक्रिया 
स्वरूप हिन्दी साहित्य में प्रगतिवाद्‌ का प्रादुभाव हुआ। न जाने 
प्रगतिवाद की प्रतिक्रिया का क्या रूप हो किन्तु यह निश्चित है. 
कि क्रिया और प्रतिक्रिया का यह सिद्धान्द बहुत ही महत्त्वपूर्ण 
है और प्रगतिवाद के दाशनिक सिद्धान्त. इन्द्वात्मक भौतिकवाद 
की तो यह सुदृद आधार-शिला है। 
कोई भी नया वाद जब साहित्य में प्रचलित होता है तो उसे 
प्रश्रवाचक चिह्न की दृष्टि से देखा जाता है। छायावाद के संवन्ध 
में जो विरोध पहले देखा गया था वही प्रैगतिवाद के संबन्ध में 
भी देखने में आ रहा है। अनेक प्रकार के आक्षेप इस वाद पर 
लगाये जाते हैं । प्रगतिवाद सार्वजनीन शाश्वत सत्यों की उपेक्षा 
करता है, माक्सबाद पर आश्रित होने के कारण भारत की 
आध्यात्मिक भावना के प्रतिकूल है, ईश्वर में विश्वास नहीं करता 
इसलिए चावौक मत का नवीन साहित्यिक संस्करण है, काम- 
वासना का नरन रूप उपस्थित करवा है, इसलिए घासलेटी है; 


हद आलोचना के पथ पर 


हिंसा को प्रश्नय देता है और श्रद्धा की उपेक्षा कर केवल बोद्धिकवाद 
ओर आर्थिक कसौटी पर भ्रत्येक बस्तु को परखता है इसलिए 
त्याज्य है, इसके ससर्थकों में स्वयं अनुभूति नहीं इसलिए यह 
पाखंड ओर ढोंग है; किसानों ओर मजदूरों तक ही सीमित रहते 
के कारण इसका क्षेत्र अत्यन्त संकुचित है अतः अमान्य है। केवल 
क्रान्ति के राग अलापता है इसलिए हेय है; अतीत को नष्ट-अ्रष्ट 
कर केवल वरतमान को महत्त्व देता है इसलिए अपूर्ण है। 
प्रगतिवाद के संबन्ध में एक महत्वपूर्ण बात पर हमारा ध्यान 
जाना चाहिए। छायावादी काव्य का जब निर्माण हो रहा था 
तथ उसके पीछे कोई सुस्पष्ट दर्शन-पद्धति काम नहीं कर रही थी 
किन्तु प्रगतिवाद के सस्वन्ध में ऐसी बात नहीं कही जा सकती ! 
प्रगतिवाद निश्चित रूप से साक्सवाद की दशेन-पद्धति को लेकर 
चला है, इसलिए एक दृष्टि से देखा जाय तो इस काव्य-धारा 
के सम्यन्ध में मतों के वेविध्य की गु'जाइश नहीं होनी चाहिए थी 
किन्तु वस्तुस्थिति शायद यह है कि प्रगतिवाद के बहुत से 
आलोचक तो साक्सवाद की पर्याप्त जानकारी किये बिना ही 
प्रगतिवाद के सिद्धान्वों की विवेचना करने बैठ जाते हैं । 
पूर्वपत्ञ को भली भांति समम लेने पर ही उत्तर-पक्ष की सम्यक्‌ 
स्थापना की जा सकती है । कुछ तथाकथित प्रगतिवादी लेखक 
भी ऐसे हैं जो ऊलजलुल ओर ऊटपटाँग रचनाएँ कर प्रगतिवाद 
का बदनाम करते है किन्तु इसका अथ्थ यह नहीं है कि प्रगति- 
याद स्वथा निर्दोष है। कुछ लेखक तो ऐसे हैं जो पांच सवारों में 
अपना नाम लिखाने के लिए कबिता के क्षेत्र में आकर डट गये हैं। 


न 
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हू 


हु के 
प्रगतिवाद में छायावाद की पत्लायन-बृत्ति के विरुद्ध विद्रोह 


' का स्वर सुनाई पड़ता है। अनंत से मिलने की आकुल असि- 


लापा को आज्ञ कैवल पाखंड सममा जावा है। अनंत को किसने 
'देखा है जिससे साक्षात्कार करने फे लिए पागलपन का सहारा 
लिया जाय ? आज तो पंत जैसे कवि भी इसी भोतिक शरीर का 
जयजयकार करते हुए देखे जाते हैं -- 

कहाँ खोजने जाते हो सुन्दरता ओ आनन्द अपार । 

' इस सांसलता में अंकित है सकल भावनाओं का सार। 
कलाकार का कर्तव्य है कि वह सप्ताज की समस्याओं को 
सुलमाने में योग दे। केवल कल्पना के स्वप्न-लोक निर्माण करने 
से आज काम नहीं चल सकेगा। बुद्धिवाद द्वारा द्वी वस्तुओं के 
यथाथ स्वरूप को समझ कर प्राचीन रूढ़ियों और श्रेन्ध- 
परम्पराओं को नष्ट कर डालना होगा । किसी युग में कलावाद 
ओर सत्य शिवं सुन्दर के आदेश को लेकर बहुत कुछ वाग्विस्तार 
हुआ था किन्ठु प्रगतिवादी कवि के स्वर आज बदल गये हैं-- 

आज सत्य शिव सुन्दर करता नहीं हृदय आकर्षित । 

सभ्य शिप्ट ओ संस्क्रत लगते मन को केवल कुंत्सित ॥ 
ध्यान देने की वात है कि कल्पना फे नंदन-वन में स्वच्छुन्द 
विहार करने वाला कवि आज जनहित को लक्ष्य में रख कर ' ' 
काव्य-निर्माण करने लगा है; वह अपने काव्य में भी माक्संवाद 
के सिद्धान्तों की अवतारणा कर रहद्दा है। प्रगतिवादी युग का कवि 
ही ताजमहल पर निम्न लिखित पंक्तियाँ लिख सकता था-- 

हाय मृत्यु का ऐसा अमर अपार्थिव पूजन। 


* 


ह्प आलोचना के पथ पर 


जय विषण्ण निर्जीव पड़ा हो जग का जीवन 

मानद ! ऐसी मी विरक्ति क्या जीवन के प्रति 

आत्मा का अपमान, ओेत ओ छाया से रति ! 
प्रगतिवाद को श्रीशिवदानसिंह चौहान और भ्रकाशचन्द्र 
जैसे आलोचक भी मित्र गये हैं जो प्रगतिबाद का बड़े जोरों से 
समथन कर रहे हैं। श्रीनंददुलारे वाजपेयी तथा हजारीप्रसाद 
हिबेदी जेसे आलोचकों में वह कट्टरता नहीं है जो किसी वाद 
विशेष को हृढ़ता से पकड़े रहने का आग्रह करती है । वे अपने 
स्वस्थ साहित्यालोचन द्वारा साहित्य-क्षेत्र में प्रविष्ट हुए कूड़े ककट 
को दूर करते हुए देखे जाते हैं। प्रगतिवाद के कवियों में पंत, 
दिनकर, नरेन्द्र, अंचल आदि प्रमुख हैं। अंचलजी तो 'समाज 
ओर साहित्य” द्वारा प्रगतिवाद फे विचारक के रूप में भी हमारे 

सामने आये हैं. । 

प्रगतिबाद के संवन्ध में कुछ श्रश्न सहज ही उठ खड़े होते हैं । 
प्रगतियादी कवियों को प्रत्येक वात में क्या रूस का अन्घानुकरण 
करना चाहिए ? रूस से हमारी परिस्थितियाँ यहुत कुछ भिन्न हैं 
. इसलिए हमारे समाजबाद ओर प्रेगतिवादी साहित्य की रूपरेखा 
कया भारत के अनुरूप न होगी ? गाँधीवाद ने भारतवर्ष को 
यहुत कुछ दिया है, हिन्दी साहित्य पर भी उसका यहुत कुछ 
प्रभाव है। क्या गाँवीयाद और समसाजवाद के समन्वय का कोई 
रूप खड़ा किया जा सकता है ? प्रगतिवादी साहित्य में माक्से 
आर फ्रायड क्या कंधे से कंघा मिला कर नहीं चल सकते ? इसक' 
अर्थ यद्द नहीं दे कि प्रगतिवाद में घोर शद्ञगरिकता का आश्रर 


एएएण 


है 


! 


नच्ज्ज 
डँ 
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लिया जाय | काम-भावना का भी क्‍या इस प्रकार वर्शन नहीं 
किया जा सकता जिससे हमारी विक्रृत वासनाओं को उत्तेज्नन न 
मिले ? कामायनी में प्रसाद ने काम कां जो व्यापक चित्र खींचा 
है क्या वह आधुनिक कवियों के लिए पदार्थ-पाठ का काम नहीं 
दे सकता ? इसमें संदेह नहीं कि प्रगतिवाद की भी अपनी सीसाएँ 
हैं किन्तु यह निःसंकोच स्वीकार करना होगा कि सामाजिक 
चेतना जागृत करने में प्रगतिवाद ने बड़ा भारी योग दिया है। - 
व्यक्तिवाद से समाज की ओर हमारी दृष्टि उन्मुख कर प्रगतिवाद 
ने बड़ा. महत्त्वपूर्ण कार्य किया हैं. किन्तु एक बात पर जोर देना 
आवश्यक जान पड़ता है। प्रगतिवाद यदि एक काव्य-घारा है तो 
उसे काव्य का आवरण धारण करना होगा । गद्यात्मकवा और 
नीरसता से ऊपर उठना होगा। भावावेश से श्रेरित होने पर ही 
सूची कविता का निर्माण हो सकता है। यह सच है कि वोड्धिक 
सहानुभूति के द्वारा भो प्रतिभाशाली .कवि सुन्दर काव्य रचना 
कर सकते हैं. किन्तु अपनी भावनाओं को पाठकों तक प्रेषित करने 
. के लिए कवियों को अनुभूति .का आश्रय लेना होगा | छायावाद 
. फो प्रसाद जेसा महिसाशाली कवि आरप्त हुआ, क्या ग्रगंतिवाद 
की वाणी को भी स्वर देने के लिए ऐसा कोई समथ कवि प्रकट 
होगा ? ] 


&्‌ 
करुण रस की सुखातकता 


अंग्रज़ी भाषा के महाकवि शेली की एक सुप्रसिद्ध सूक्ति है-- 
पुग6 एॉ९३४४७४९ 0 8000ण $8 शा0त6 ैटब587/ दया 
' [6 छ685प6 0 9]62885प76 ॥8९. अर्थात दुःख को आन- 
न्दानुभूति सुख की आननन्‍्दानुभूति की अपेक्षा अधिक सुखद्‌ 
है । संस्क्ृत के सहाकवि सवभूति ने भी करुण रस को ही एक मात्र 
रस वतला कर यही वात कही है । किन्तु प्रश्न यह है कि. दुःखा- 
त्मक अथवा दुःखान्‍्त नाटकों और काव्यों के पठन से जो 
सुखानुभूति होती है उसका कारण क्‍या है? कल्लाकार क्‍यों 
दुःखात्मक नाटकों की रचना करते हैं ओर दर्शक उनका अभिनय 
देखने के लिए क्यों जाते हैं. ? दुःखात्मक नाटकों के लिखने- 
पढ़ने अथवा देखने-सुनन से ढुःख ही होना चाहिए किन्तु इसके 
प्रतिकूल सुखानुभूति क्‍यों होती है १ इस प्रश्न का उत्तर देने के 
लिए निन्नलिखित मनोवेज्ञानिक कारणों का उल्लेख करना असं- 
गत ने होगा-- 
हो सकता है, मनुप्य अपने अथवा अपने संवन्धियों को 
दुखी दस कर मुखी न हो किन्तु दूसरे को दुखी देख कर उसको 
इस ब्रिचार से सांत्वना मिल सकती है कि कम से कम में तो इस 


ख से मुक्त हूँ । एसी सुरक्षित सावना उसके आनन्द का कारण 
[सकती है | 


जमरीलन> ० ७५ 
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दूसरों को दुखी देख कर तो हमें दुःख ही होता है किन्तु 
“ दुःखात्मक दृश्यों से हमारा हृदय उद्देलित हो उठता है। इस 
प्रकार हम दूसरों को दुखी देख कर आलन्द नहीं मनाते किन्तु 
दूसरों के दुःख से हमारे हृदय-क्षेत्र में भावों का जो एक. संघर्ष 
उठ खड़ा होता है वही हमारे आनन्द का कारण होता है । 
दुःखान्त नाटक देखते समय हमारा ध्यान यह रहता है कि 
यह जोवन की वास्तविक घटना नहीं है, यह तो केवल नाटक 
है, इसलिए,हमारी अलुभूति दुःखपूर्ण न होकर सुखद रूप घारण 
कर लेती है।.. ०» । 
जिस प्रकार सुखान्त नाटक सुखप्रद होग है, उसी प्रकार 
कोई कारण नहीं कि दुःखान्त नाटक भी सुखप्रद न हो क्योंकि 
दोनों ही प्रकार के नाटकों में भावों का व्यायाम होता है। उसमें 
परिणाम की दृष्टि से भले ही अंतर हो' किन्तु प्रकार की दृष्टि से 
कोई अन्तर नहीं है। .. *« 
शोपनहार के शब्दों में दुःखान्त नाटकों के देखने से हमें जीवन 
की निःसारता का अनुभव होता है। हरिश्रन्द्र जेसे सत्यवादी 
राजा को जब हम श्मशान का पहरा देते हुए देखते हैं, जब शैब्या 
अकारण दुःख भोगती है और जब रोहिताश्व की ठुःखद्‌ स॒त्यु हो 
जाती है तो एक प्रक्रार के निराशावाद के विचार हमारे हृदय 
में घर कर लेते हैं | इस श्रकार की अनुभूति, जेसा देनिक जीवन 
में प्रत्यक्ष देखने में आता है, हमें आनन्द प्रदान करती है। 
-- आधुनिक मनोविज्ञान के अनुसार हमारे किसी भी विचार 
का नाश नहीं होता । मनुष्य की सभी आकांक्षाएँ पूरी नहीं हो 


( 


हि 
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पाती, इसलिए कुण्ठित अथवा अतठृप्त इच्छाएँ अचेतन मन में . 
अपना स्थान बना लेती हैं | इच्छाओं का उन्ननन भी किया जा 
सकता है। नारी के भ्रेम में अनुरक्त तुलसीदास राम के प्रेम में 
तल्लीन हो जाते हैं; आकर्षण का केन्द्र-विन्दु बदल जाता है और 
आकांक्षाएँ उदात्त जीवन की ओर उन्मुख हो जाती हैं । पता नहीं, 
सुख का निवासस्थान कहाँ है | कुछ लोग आकांज्षा की तृप्ति में 
सुख का अनुभव करते हैं किन्तु पंत, महादेवी वर्मा आदि रोमां- 
टिक कवियों ने इस तरह के विचार प्रकट किये हैं जिनमें अतृप्त 
आकांक्षा में ही जीवन की साथ्थकता देखी गयी है । उदाहरणार्थ-- 


१--उठ-उठ लहरें कहती यह, 
हम कूल विलोक न पावें । 
चस इस उसंग सें वह यह, 
नित आगे बढ़ती जावें ॥--पन्‍्त 
२-प्यास ही जीवन, सकू गी, 


तृप्ति में में जी कहाँ ?--महादेवी घर्मा 


कुर्ठित इच्छाएँ भी सुख का कारण नहीं हो सकतीं। वे तो 
मनुष्य फे मस्तिष्क को ही विक्ृत कर डालती हैं । इच्छाओं को 
डदाच मार्ग की ओर उन्मुख कर डालना भी तो वस्तुस्थिति से 
श्रचने का प्रयाप्त ही कहा ज्ञायगा | तो क्‍या आकांक्षाओं का 
समूल नाश द्वी सुख का कारण है ? क्‍या ऐसा महुध्य देखने में 
आता है. जो अपने समस्त सनोरथों को चकनाचूर कर आशा- 
ओकांत्ाओं से रहित हो गया हो ? 


जलसब 


जा 


पे 
2 


है 
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सुख वास्तव में समन्वय अथवा सामंजस्य में है। यह 
त्रिगुणात्मक स्॒ष्टि ही, सच पूछा जाय तो, इन्द्वात्मक है। यहाँ 
सुख-दुःख, पांप-पुण्य, प्रेस-ह ष के इन्द्र चलते ही रहते हैं | किसी 
भी अतिवाद के अवलंबन में सुख नहीं; सुख है विरोधी भावों के 
समन्वय में | हर एक वस्तु के दो पहलू होते हैं-- एक ही पहलू को 
कट्टरपन से अपना लेने पर संकीर्णता और एकांगिता आ जायगी 
जो किसी भी प्रकार वांछुनीय नहीं । 


तत्वान्वेपी समीक्षक रिचड्‌ स ने ट्रेजेडी के आनन्द पर सम- 
न्वय अथवा संतुलन की दृष्टि से विचार किया है। उन्तके मता- 
नुंसार .ठुःखात्मक नाटकों में विरुद्ध और असंगत शुणों का जैसा 
सन्तुलन, अथवा सम्मिलन होता है वेसा अन्यत्र,दुलभ है। 
करुणा और भय दो परस्पर विरोधी गुण हैं जिनका ठुःखात्मक 
नाढकों में परस्पर सममौता देखा जाता है। एक अच्छे पात्र के 
दुःख को देख कर दया भी आती है और दु:खों की भोषणता 
भयभीत भी कर देती है। हम पर भी ऐसा ही दुःख आ पड़ता 
तो न जाने क्‍या हीता--इस विचार से हम काँप भी उठते हैं। 
करुणा और भय के अतिरिक्त ओर भी नंजाने कितने विरोधी 


भाव इंस प्रकार मिल जाते हैं जिस प्रकार ऋषियों के आश्रम में 
- सिंह और गाय अपना स्वाभाविक बेर भूल कर एक घाट पानी 


पीने लगते थे। विरुद्ध भावों के सम्मेलन से सन एक : प्रकार के 
हलकेपन का, उन्मुक्त भाव का, संतुलन अथवा स्वस्थता का 


_ अनुभव. करता है। वही हमारे सुख का कारण है। 
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इस बात को समझ लेना आवश्यक है. कि दुःखान्त नाटकों 
न इच्छाओं के दमन के लिए अवसर है, न उनके उन्नयन के 
एए। दमन अथवा उन्नयन का सा कठिनाइयों का सांग है। 
>खात्मक नाटक की सफलता इसी में है कि हम बिना दूसत 
आदि के दुःखात्मक घटनाओं का सामना कर लेते हैं। उस समर 
आनन्द का कारण यह नहीं है कि दुनिया का सब काम ठीक ठी 
चल रहा है अथवा सब कहीं, किसी भी प्रकार न्याय-मार्ग ' 
अवलंबन हो रहा है, बल्कि आर्नन्द्‌ इसलिए मिलता है कि हम 
बतंमान स्थिति स्वस्थता फी स्थिति है, हमारा मानसिक संस्थान 
यथोंचित रूप से अपना काम कर रहा है। सनुष्य के सन की 
कोई ऐसी भावना नहीं ज्ञिसका दुःखान्त नाटकों में समाहार न 
हो सके | दुःख ही एक ऐसा सूत्र है जिसके द्वारा समस्त विश्व 
में एकत्व की, समत्व की अनुभूति की जा सकती है। सन्तुलन 
एक ऐसी वस्तु है जिसका भारतीय शास्त्रों में भी जयजयकार 
हुआ है। बिप पी लेने पर भी शंक्रर के शिवत्व को क्षति नहीं 
पहुँचो । साहित्य में भी अमृत और विप एक साथ चल पाते हैं 
तभी सच्चे आनन्द की सष्टि होती है। दुःखान्त नाटकों में विष 
आर 'अम्त जंसे विरोधी तत्त्व एकत्र देखे जा सकते हैं । मनुष्य 
की आत्मा भी मूलतः संतुलन-प्रधान ही है। वहाँ आत्मा के 
अपने असली रूप में आने का अवसर मिल जाता है, इसलिए 
स्वमावत: ही आनन्द की उपलब्धि होती है । 


अस्स्तू के रंचसवाद के सिद्धान्त के अमुसार “करुणा-प्र धार 


58 का डम्पन या पदुन के वाद पाठक को जो एक प्रकार «४ 


दन्द्रात्मक भौतिकवाद और प्रगतिवाद ६७ 


प्रगतिवाद में छायावाद की पत्रायन-च्ृत्ति के विरुद्ध विद्रोह 
का रुपर सुनाई पड़ता है। अनंत से मिलने की आकुल्त अभि- 
ल्ाषा को आज केवल पाखंड सममा“जावा है। अनंत को किसने 
देखा है जिससे साक्षात्कार करने के लिए पागलपन का सहारा 
लिया जाय ? आज तो पंत जैसे कवि भी इसी भोतिक शरीर का 
जयजयकार करते हुए देखे जाते हैं-- 

कहाँ खोजने जाते हो. सुन्दरता ओ आनन्द अपार | 

इस मांसलता में अंकित है सकल भावनाओं का सार। . 
कलाकार को कत्तव्य .है कि वह समाज की समस्याओं को 
सुलमाने में योग दे । फेवल कल्पना के स्वप्न-लोक त्तिर्माण करने 
से आज काम नहीं चल ,सकेगा। बुद्धिवाद द्वारा द्वी वस्तुओं के 
यथाथ स्वरूप .की समझ कर प्राचीन- रूढ़ियों. और अन्ध- 
परम्पराओं को नष्ट कर डालना होगा। किसी थुग में कज्नावाद 
ओर सत्य शिव सुन्द्रं के आदर्श को लेकर वहुत कुछ वान्विस्तार 
हुआ था किन्तु प्रगतिवादी कवि के स्वर आज बदल गये हैं--- 

आज सत्य शिव सुन्द्रर करता नहीं: हृदय आकाषित | 
५. सभ्य-शिष्ट ओऔ संस्कृत लगते मन : को केवल कुत्सित ॥ 
ध्यान देने की बात है कि कल्पना के नंदस-वन में स्वच्छन्द 
विहार करने वाला कवि आज जनहित को 'लक्ष्य में रख कर 
'काव्य-निर्माण करने लगा है; वह अपने काव्य में भी साक्सवाद 
के सिद्धान्तों की अवतारणा कर रहा है। प्रगतिवादी युग का कवि 
ही ताजसहल पर निम्न लिखित प॑क्तियाँ लिख सकता था-- 

हाय झत्यु का ऐसा अमर अपार्थिव पूजन। |, 
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इस बात को समझ लेना आवश्यक है कि दुःखान्त नाटकों 

में न इच्छाओं के दसन के लिए अवसर है, न उनके उन्नयन के 
लिए । दमन अथवा उन्नयन का मांगे कठिनाइयों का सांग है। 
दुःखात्मक नाटक की सफलता इसी में है कि हम विना दमन 
आदि के दुःखात्मक घटनाओं का सामना कर लेते हैं | उस समय 
आनन्द का कारण यह नहीं है कि दुनिया का सब काम ठीक ठीक 
चल रहा है अथवा सभ कहीं, किसी भी प्रकार न्याय-सार्ग का 
अवलंबन हो रहा है, वल्फि आर्नन्द्‌ इसलिए मिलता है कि हमारी 
बतमान स्थिति स्वस्थता की स्थिति है, हमारा मानसिक संस्थान 
यथोंचित रूप से अपना कास कर रहा है। सनुप्य के मन की 
कोइ ऐसी भावना नहीं जिसका दःखान्त नाटकों में समाहार न 
हो सके | दुःख ही एक ऐसा सूत्र है जिसके द्वारा समस्त विश्व 
में एऋत्व की, समत्व की अनुभूति की जा सकती है। सन्तुललन 
एक ऐसी वस्तु है जिसका भारतीय शात्तरों में भी जयजयकार 
हुआ दे । बिप पी लेने पर भी शंक्रर के शिवत्व को क्षति नहीं 
पदँचो | साहित्य में भी अमृत और विप एक साथ चल्न पाते हैं 
ननी सच्चे आनन्द की स्रष्रि होती हे । ठुःखान्त नाटकों में विप 
कर अमृत जंसे विरोधी तत्त्व एकत्र देखे जा सकते हैं. । मनुष्य 
का आत्मा भी मूलतः संतुलन-प्रधान ही है। वहाँ आत्मा को 
अपन असली रूप में थाने का अचसर मिल जाता है, इसलिए 


# 


स्वमावद: ४ आनन्द की उपलब्धि होती है । 


अरम्त्‌ के रेचनवाद के सिद्धान्त के अनुसार “करुणा-प्रधान 
टग्पन था पदने के बाद पाठक को जा एक पकार की 


'इन्द्वात्मक भौतिकवाद और प्रगतिवाद &७ 


प्रयतिवाद में छायावाद की पल्रायन-ब्ृत्ति के विरुद्ध विद्रोह 
का स्वर सुनाई पड़ता है। अनंत से मिलने की आकुल अभि- 
लाषा को आज केवल पाखंड सममका“जाता है। अनंत को किसने 
देखा है जिससे साक्षात्कार करने फे लिए पागलपन का सद्दारा 
लिया जाय ? आज तो पंत जेसे कवि भी इसी भोतिक शरीर का 
जयजयकार करते हुए देखे जाते हैं-- 

कहाँ खोजने जाते हो सुन्दरता ओ आनन्द अपार | 

इप्त मांसलता में अंकित है सकत्न भावनाओं का सार। 
कलाकार का कत्तव्य है कि वह समाज की समस्याओं को 
सुलमाने में योग दे। फेवल कल्पना के स्वप्न-लोक निर्माण करने 
से आज काम नहीं चल सकेगा | वुद्धिवाद द्वारा द्वी वस्तुओं के 
यथाथ स्वरूप की समझ कर प्राचीन- रूढ़ियों और अन्ध- 
परम्पराओं को नष्ट कर डालना होगा । किसी युग में कत्रावाद 
और सत्य शिव सुन्द्रं के आदर्श को लेकर बहुत कुछ वार्विस्वार 
हुआ था किन्तु श्रगतिवादी कवि के स्वर आज बदल गये हैं-- 

आज सत्य शिव सुन्दर करवा नहीं. हृदय आकर्षित | 
'. सभ्य शिष्ट ओरो संस्कृत लगते मन , को केवल कुत्सित ॥ 
ध्यान देने की बात है कि कल्पना के नंदन-वन में स्वच्छन्द 
विहार करने वाला कवि आज जनहित को लक्ष्य में रख कर 
काव्य-निर्माण करने लगा है; वह अपने काव्य में भी साक्सवाद 
के सिद्धान्तों की अबतारणा कर रहा है। प्रगतिवादी युग का कवि 
ही ताजमहल पर निम्न लिखित पंक्तियाँ लिख सकता था-- 

हाय स॒त्यु का ऐसा असर अपार्थिव पूजन। 


8 
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अंग्रेज़ी भाषा के महाकवि शेली की एक सुप्रसिद्ध सूक्ति है-- 
प॥6 फ़ींध्घपा€ णीत 8०0 45 ग्रा0ा8 फील्वइताां 0780 
ग6 ए]९85078 0 ए6४७प7० ॥8८ अथात्‌ दुःख की आचन- 
न्दानुभूति सुख की आरन्दानुभूति की अपेक्षा अधिक सुखद 
है । संस्कृत के महाकवि भवभूति ने भी करुण रस को ही एक मात्र, 
रस यतला कर यही वात कही है । किन्तु प्रश्न यह है कि दु:खा- 
त्मक अथवा दुःखान्त नाटकों और काज्यों के पठन से जो 
सुखानुभूति होती है. उसका कारण क्‍या है? कलाकार क्‍यों 
दुःखात्मक नाटकों की रचना करते हैं ओर दर्शक उन्तकां अभिनय 
देखने के लिए क्यों जाते हैं ? दुःखात्मक नाटकों के लिखने- 
पदने श्रथवा देखन-मुनन से दुःख ही होना चाहिए किन्तु इसके 
प्रतिकूल सुखानुभूति क्यों होती है, ? इस प्रश्न का उत्तर देने के 
' लिए निम्नलिगखित मनार्येक्ञानिक कारणों का उल्लेख करंना असं- 
गाते ने हागा-- 

दे सकता है, सनुप्य अपने अथवा अपने संयन्धियों को 
धगी देख कर सुखी न हो किन्तु दूसरे को दुखी देख कर उसको 
दस पव्रिसार से स्गत्वना मिल सकती है कवि कम से कस में तो इस 
दुख से सुख हू । ऐसी सुरक्षित भावना उप्तफ़े आनन्द का कारगा 
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दूसरों को दुखी देख कर तो हमें दुःख ही होता है किन्तु 
ढु:खात्मक दृश्यों से हमारा हृदय उद्देलित हो उठता है.। इस 
प्रकार हम दूसरों को दुखी देख कर आनन्द नहीं मनाते किन्तु 
दूसरों के दुःख से हमारे हृदय-क्षेत्र में भावों का जो एक संघर्ष 
उठ खड़ा होता है वद्दी हमारे आनन्द का कारण होता है । 

दुःखान्त नाटक देखते समय हमारा ध्यान यह रहता है कि 
यह जोवन की वास्तविक घटना नहीं है, यह तो केवल नाटक 
है, इसलिए हमारी अनुभूति दुःखपूर्ण न होकर सुखद्‌ रूप धारण 
कर लेती है। है 

जिस प्रकार सुखान्त नाटक सुखप्रद होता है, उसी प्रकार 
कोई कारण नहीं कि दुःखान्त नाटक भी सुखग्रद न हो क्योंकि 
दोनों ही प्रकार के नाढकों में भावों का व्यायाम होता है | उसमें 
परिणाम की दृष्टि से भले ही अंतर हो किन्तु प्रकार की दृष्टि से 
कोई अन्तर नहीं है। 

शोपनहार के,शब्दों में दु:खान्त नाटकों के देखने से हमें जीवन 
की निःसारता का अनुभव होता है। हरिथश्रिन्द्र जेसे सत्यवादी 
राजा को जब हम श्मशान का पहरा देते हुए देखते हैं, जब शैब्या 
अकारण दुःख भोगती हे और जब रोहिताश्व की दुःखद मृत्यु हो 
जाती है तो एक प्रकार के निराशावाद के विचार हमारे हृदय 
में घर कर लेते हैं | इस अकार की अनुभूति, जेसा देनिक जीवन 
में प्रत्यक्ष देखने में आता है, हमें आनन्द प्रदान करती है। 

आधुनिक मनोविज्ञान के अनुसार हमारे किसी भी विचार 


! का नाश नहीं होता । सनुष्य की रूभी आकांक्षाएँ पूरी नहीं हो 


१०२ आलोचना के पथ पर 


पार्ती, इसलिए कुण्ठित अथवा अतृप्त इच्छाएँ अचेतन मन में 
अपना स्थान वना लेती हैं | इच्छाओं का उन्नयन सी किया जा 


सकता है। नारी के प्रेम में अनुरक्त तुलसीदास रास के प्रेम में ' 


तल्लीन हो जाते हैं; आकर्षण का केन्द्र-विन्दु बदल जाता है ओर 
आकांज्षाएँ उदात्त जीवन की ओर उन्मुख हो जाती हैं । पता. नहीं, 
सुख का निवासस्थान कहाँ है । कुछ लोग आकांक्षा की दृष्ति में 
सुख का अनुभव करते हैं किन्तु पंत, महादेवी वर्मा आदि रोसां- 
टिक कवियों ने इस तरह के विचार प्रकट किये हैं जिनमें अत्प्त 
आकांज्ा में ही जीवन की सार्थकता देखी गयी है । उदाहरणार्थ-- 


१--उठ-उठ लहरें कहेर्ती यह, 
हम कूल विलोक न पावें। 
चस इस उमंग में यह यह, 
नित आगे बढ़ती जायें ॥--पनन्‍्त 
२> प्यास ही जीवन, सकू गी, 


तृप्ति में में जी कहाँ (--महादेवी वर्मा 
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शिठन दच्छाएँ भी सुख का कारण नहीं हो सकती। वेरं 
सनुष्य के मस्तिप्क को ही विकृत कर डालती हैं। इच्छाओं 7 
ड्दाच सा्ग की ओर उन्मुख कर डालना भी तो वस्तुस्थिति 
धमने का प्रयास ही कहा जायगा। तो क्‍या शआाकांक्षाश्रं 
समूल नाश ही सुख का कारण है १ क्‍या ऐसा मनुष्य देखने 


दाद है शा अपन समस्त सनोरधों को चकराचूर कर शाः 
डाकााओं से रदिन हा गया हा ? 


रे >नक, 


३० 
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सुख वास्तव में समन्वय अथवा सामंजस्य में है। यह 
त्रिगुणात्मक स्ष्टि ही, सच पूछा जाय तो, इन्द्वात्मक है। यहाँ 
सुख-दुःख, पांप-पुण्य, प्रेम-द प के इन्द्र चलते ही रहते हैं | किसी 
भी अतिवाद के अवलंयन में सुख नहीं; सुख है विरोधी भावों के 
समन्वय में । हर एक वस्तु के दो पहल होते हैँ-- एक ही पहलू को 
कट्टरपन से अपना लेने पर संक्रीएंवा और एकांगिता श्रा जायगी 
जो किसी भी प्रकार वांछनीय नहीं | 


तत्वान्वेपी समीत्षक रिचडस ने ट्रेजेडी फे आनन्द पर सम- 
न्वय अथवा संतुलन की दृष्टि से विचार किया है। उन्तके मता- 
नुसार ठुःखात्मक नाटकों में विरुद्ध ओर असंगत गुणों का जंसा 
सन्तुलन अथवा सम्मिलन होता दे वैसा अन्यत्र दुलेभ है। 
करुणा और भय दो परस्पर विरोधी गुण हैं जिनका दुःखात्मक 
नाठकों में परस्पर सममौता देखा जावा है। एक अच्छे पात्र के 
दुःख को देख कर दया भी आती है ओर ढुःखों की भीषणता 
भयभीत भी कर देती है। हम पर भी ऐसा ही दु:ख आ पड़ता 
तो न जाने क्‍या दोता--इस विचार से हम काँप भी उठते हैं। 
करुणा और भय के अतिरिक्त ओर भी न जाने कितने विरोधी 
भाव इस प्रकार मिल जाते हैं जिस प्रकार ऋषियों के आश्रम में 
'सिंह ओर गाय अपना स्वाभाविक बेर भूल कर एक घाट पानी * 
'पीने लगते थे। विरुद्ध भावों के सम्मेलन से मन एक प्रकार के 
: हलकेपन का, <न्मुक्त भाव का, संतुल्लन-अथवा स्वस्थता का 
अनुभव करता है। वही हमारे सुख का कारण है. 
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शान्ति प्राप्त होती है--एक प्रकार के सुख का अनुभव होता 
है--बढ़ू उस आरोन्य या आराम का परिणाम है जो कि उसे 
कलाआार रूपी चिकित्सक्ष की चिकित्सा से प्राप्त होता है। 
मानव-हृदय में चिरकाल से इस वास्तविक जगत्‌ में संचित 
रुणा ओर भय की दी बासनाएँ निद्ित हैं, उन्हें करणा-प्रथान 
टक कृत्रिम रूप से उत्तेज्ञित कर के आओोंयों और रोमकूपों आदि 
मांग से अश्वज्ञल आर स्देद आदि के रूप में निकाल कर उसी 
प्रकार यादर कर देता है, जेसे आँतों में रुके हुए पीडाजनक झल 
को जुलाब। किन्तु जुलाब द्वारा ऑनों का स्थृूत्त मत्र दी 
निफाला जा सकता हैं, अतः मल के उस सूद्रम अंश अथवा 
त्रिप के बहिप्फार के लिए जो रोगी के रक्त में रम चुका होता 
है, एक दूसरे प्रकार की चिकित्सा श्आवश्यक होती है। इसका 
कार्य इस सूच्रम विकार को रक्त में ही पचा कर रोगी के रक्त व 
शुद्धि करना होना है । इसी प्रकार कल।कार की चिकित्सा फे 
भी दो रूप हाते हैं | एक तो बह, जो ,कि रह-रह कर पीड़ा देने 
बाली अन्तःकरण में कब कय की सोयी हुई शोक और भय की 
व्रत्तियों को जागरित करके इनके स्थूल अंश को आँखों के 
रास्ते वहा देता है ओर इनकी तीत्रता को इस प्रकार कम कर 
देता है, ओर दूसरा रूप बह है, जो इनके अवशिष्ट अंश की साधा- 
रगीकरण नामह6की प्रक्रिया दारा शुद्धि या यहिप्कार करता 
मारी मानसिक वृत्तियों में जो व्यक्तित्व का अंश हैं--गमत्व 
भावना है, वह; वही विष दे जिसके कारण हमारा हृदय 
वेदता, शो क, भय और ज्ञाम आदि हारा अभिभून हो जाता है। 


जा 
पद 
[8] 
क्ृ 
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कलाकार की कल्ा हमें वेयक्तिक बेदना आदि के संकुचित ज्षेत्र 
से ऊपर उठाकर सानवता की उस विशाल भूमि पर ला बिठाती 
है, जहाँ व्यक्तिगत बेदना सबकी वेदना वन जाती है, ओर 
इसलिए जहाँ पहुँच कर वेदना वेदना न रह कर समचेदना का रूप 
धारण कर लेती है।” ( ढा० इश्वरीदत्त )। 
दुःखान्त नाटकों के संवन्ध सें विवेचन करते हुए बीटूस रे 
लिखा है---]]०78260४ए गरापह्य छए४9७ 02९ 8 0709फांत[ 
3700 मगिर्वेतंएएु ०6 09565 विदा $०एथथा९ ग्रात्ा 70णा 
778 पानी को रोकने फे लिए जिस प्रकार धाँघ वना दिये जाते है 
उसी प्रकार भनुष्य मनुष्य के वीच में भेद ओर विभिन्‍नताओं 
के बाँध बने हुए हैं--छु:खान्‍त ताटकों में ये सब बांध डूब जाई 
चाहिए, दूट जाने चाहिये। यीद्स की दृष्टि में आह्वाद्‌ की अनुभूर्र 
में पात्र की व्यक्तिगत सत्ता याधक सिद्ध होती है। भावावेग ज्यं 
ज्यों तीघ्र होता जाता है ओर पात्र उस भांवकी तीत्रता या गंभीरर 
में निमज्जित होने लगता है, उस समय पातन्न कोई विशेष पात्र नहं 
रह जाता, उसका सांधारणीकरण हो लाता है किन्तु इसका अश् 
यह नहीं है कि दुःखात्मक नाटक में (विशेष! का वर्णंत 'न होकः 
: सामान्य! का ही वर्णन होना चाहिये-प्रारम्भ में तो पात्र क॑ 
विशेषत्व रहँता ही है, आह्ाद का “क्षण उपस्थित होने पर हूं 
पात्र सात्र: सांनच रह जाता है । यीदस की दृष्टि में “]%, 
च9ह20 ]09 76४प७ ग07 वा िीगएरिड8 जोीड)0 
ज0्प्रात [छा 85 89960 8एछ४ए १7 तेध्यर ? जंब पाः 
भाव की तीत्रता झा गहराई में इतना डूब- जाता है कि वह अप 


ह 
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विशेष व्यक्तित्व से उपर उठ जाय, उप्त समय वह एक प्रकार 
की संपूर्णता का अनुभव करता है आर यह संपूर्णता दी दुःखा- 
त्मक नाठकों के आनन्द का कारण टि । 

ह, [., [.ए0८४३ दुःखान्त नाटकों फे. आनन्द को दसरे हंग 
से व्याख्या करते है| रेचनवाद फी श्रालोचना करते हए उन्होंने 
लिखा है कि यदि फोई यह कहे कि में तीन महीने तर भली 

भाँति नहीं से सका हूँ, इसलिए श्राज रात को फोई दुःखान्त 
नाटक देख कर चिर-संबित करुणा फे भावों को अश्नुश्रों के रूप में 
याहूर निकाल कर शान्ति अथवा आराम प्राप्त कर सकू गा तो 
यह कितना उपहासास्पद होगा । उनके मतानु सार “१, 5 
बविशलाबतगाए [0 एल, प्रीशटट 4 ॥8ए 56 [0 6४६- 
एशांशा०९,. ्वार्त 50 एल 80 00 082९० ं९५ 705॥ (36 
॥९४५६ (0 ए९श घंते 06 शा०४०४५, #प( ४0 0९ पीला 
ग07९€ करैणातेवात९; 80 फ्ाचप्ट, ॥0 60 एपाए८2.” 
जीवन के अत्येक क्षेत्र का अनुभव करना आकर्षक है, चाहे 

कसा भी क्‍यों न हों। हृदय में चिरसंचित भय और करुणा फे 
भावों का अतिरेक हो जाने के कारण हम उनकी रेचन-क्रिया के लिए 
दुःखान्त नाटकों को देखने के लिए नहीं जाते किन्तु अपने जीवन 
सम्बन्धी अनुभव एवं भावों की शअ्भिवृद्धि के लिए हो हम 
दुःखान्त नाटक देखना पसनन्‍्द्र करते हैं ।.हो. सकता है कि 
ठुःखान्त “नाटकों के देखने अथवा .उत्तके पठन-पाठन से 
अपनी भूल्ों के श्रति सतक होकर अपने दैनिक कार्यों के करने 
में अधिक बुद्धिमानी का परिचय दे सके किन्तु दुःखान्त नाटक 
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हो सकते हैं. । उसमें से एफ यह भी है कि फाज्य के द्वारा दमारो 
आत्मा का विस्तार होता है। हम शेष स॒ट्टि फे साथ रागात्मक 
पम्थन्धथ में जाते हैँ। नाटक चाद्दे ठुःखान्त हो, चाहे सुखान्त, 
इसके पात्र हमारे जेसे दाढ़, मांस, चाप्त फे पुतले दोते हैं. और 
जो हमारी तरद हो इच्छा, देय और प्रयत्न फर सुख था दुःख 
फै भागी दनते हैं. । मनुष्य स्वभाव से सहानुभूतिशील है। 
बह अपने कुल ओर गोत की यृद्धि चाहता है । 

मलुप्य सामाजिक जीव है । वर्तसाव सभ्यता का जटिल 
लीवत अथवा संसार में जीवन फे सीमित उपादान उसकों 
प्रतिदन्द्रिताशील और ख्मामाजिक बना देते हैं । यद्यपि ऐसे भी 
ल्ांग हैं 'नो थिन काज दादिने वाएँ? होते हैं तथापि वे बिरले 
हैं ओर उनका पिछला इतिहास देखा जाय तो ये भी जीवन के 
किसी शभाव या निराशा के कारण ऐसे बने होंगे । नाटक 
देखने या उपन्यास पढ़ने से हमारे सामाजिक भाव की तृप्ति 
होती है । नाटक या उपन्यास के पात्रों से इसारा संबन्ध किसी 
फारण से दूपित नहीं हांता । वे हमारे प्रतिहनन्द्दी नहीं होते । 
उनसे हमारा जमीन, जायदाद का फोई झगढ़ा नहीं होता है । 
उनके भ्रति हमकों ईप्यो और सात्सय भी नहीं होता और न 
उनकी विभूति देख कर हमको जूड़ी आतो दे क्योंकि ज्यादातर 
हमको अपने पड़ोसी को मोटर में जाते देख कर ईर्ष्या द्ोती है, 
दुनिया भर से नहीं | और जिनका. ईप्यी भाव इतना व्यापक 


हो जाता है, उनको नाटक या सिनेसा में भी आनन्द न मिलेगा ! 
इस प्रकार नाटक, सिनेमा, उपन्यास, प्रवन्ध « काठंय 


३. 


क्र 
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सभी हसारे सामाजिक ,भीव को ठृप्नि करते हैं | उनके 
द्वारा लौकिक जीवन की कटुता, रुखाई, ओर दाहकता, 
माधुर्य, स्निग्धता ओर शीतलता का रूप घारण कर लेती 
हैं। काव्य के आलंवनों से हमारा निजी संवन्ध नहीं रहता 
वरन्‌ मानवता का संबन्ध स्थापित हो जाता है । हमारे लौकिक 
संबन्ध कभी-कभी मानवता से हटे होते हैं। काउ्य के संवन्‍्ध 
मानवता के संबन्ध होने के कारण सत्तोगुण-प्रधान होते हैं. । इसी 
सतोशुण की अभिवृद्धि से तथा जिज्ञासा बृत्ति से उत्पन्न चित्त 
की एकाग्रता द्वारा आत्मा का स्वाभाविक आनन्द प्रस्फुटित हो 
उठता है.। यही अह्मानंद्‌ सहोद्र काव्यानंद्‌ है । हिन्दू शास्त्रों का 
कुछ ऐसा ही मत है । 

ठुःखान्त नाटकों का दुःख कया इस आनन्द सें वाघक होता 
है ? इसके, लिए हमको दुःख का कारण जानना चाहिए। वास्त- 
विक जीवन में दुःख का.कारण निज्नीपन ही तो है। इसी से ज्ञानी 
मुक्त होना चाहता है। काव्य द्वारा.हम़ लौकिक जीवन के निञ्ञी- 
पन को तो खो देते हैं, उसमें कुछ नुकसान 'अवश्य होता है क्‍योंकि 
सहानुभूति की तीत्रवा कुछ कम हो जाती है। ( यदि दर्शक को 
स्वयं लॉटरी मित्र जाय तो उसको,नाटक के नायक की लॉटरी या 
संपत्ति मिलने से अधिक शसन्नता होगी ) लेकिन उसी के साथ 
अनुभूति की व्यापकता बढ़ जाती है। तीम्रता के स्थान में व्याप- 
कता आती है। ' 

नाटक का आनन्द सहानुभूति का श्ानन्द है। यह वैसा ही 
आनन्द है जेसा कि एक परोपकारी जीव को दुखित और पीढ़ितों 
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की सहायता में आता है। दुःखान्त नाटकों फे देसने से करुण 
रस की उत्पत्ति होती है। शोक हम नहीं चाहते किन्तु करुणु 
रस में मस्त धोना चाहते हैं । भाव सुख-दुःखमय होते हैं, पर रस 
आनन्दमय है । 

टुःखान्त या दुःखात्मक नाटकों का छुःख आनन्द में 
याधक नहों,वरन सद्दायक द्वोता है। ढुःखान्त नाटक (788०0 9) 
का मूल पअर्थ गंभीरता-प्रधान (5७४0०५७) नाटक था । दुःखान्त 
नाटकोंमें जीवन का गांभीय श्रधिक होने के कारण सुखान्त नाटकों 
की अपेक्षा सहानुभूति की मात्रा अधिक होती है। इस सहानुभूति 
से हमारी आत्मा का विस्तार होता है, और आत्मा का विस्तार 
ही सुख दै। (सुखान्त नाठकों में ईर्प्या आदि फे घुरे भाव 
जाम्रत हो सकते हैं किन्तु दुःख की अतिशयता का भी हमारे 
ऊपर बुरा-प्रमाव पढ़ता है। इसीलिए हमारे यहाँ दु:खात्मक 
नाटक होते दें, दुःखान्त नहीं। इसके और भी कई कारण हो 
सकते दें । हे 

[इस निवन्ध में श्रस्तुत विषय संबन्धो विभिन्न मतों का 
स्पष्टीकरण मात्र ही लेखक का इष्ट रहा है। लेखक के वेयक्तिक 
इणप्टिकोण के लिए “नाख्यदर्पशुकार का रस-विवेचन? शीर्षक लेख 
द्रप्टव्य है ] आओ, 


नःछ 
खग्ादाकि का अल डर 


बसावोक्ति के सम्बन्ध में सूल्ष प्रश्न यह है कि यह अलझ्ाय 
ग़ना जावे या अलक्कार | आचार्य शुक्लज्ञी ने इसफ्नो रस का 
इप देकर अलंकाय ही माना है । विद्वान लेखक ले इस प्रश्न के 
सस्वन्ध में विभिन्‍न आचार्यों फे मत दिये हैं। इस मूल समस्या 
का हल इसलिए ओर भी कठित है कि अलझार्य ओर अलदूगर 
के सम्बन्ध में आचारयों का सर्तेक््य नहीं है । कुन्तक, 
सहिमभट्ट आदि प्राचीन आचार्यो फे मत - वैमिन्यच को 
सामने रखते ,हुए, लेखक इस पक्ष में है कि स्वभावाक्ति 
अलंकार है। जहां तक अलंकार की साथ्थक्रता है वह स्वाभा- 
विक वस्तु को अपने उपकरणों से अलंकृत कर सकता है । 
स्वभाव को अलंकार नहीं बना सकता | ऐसा होने पर स्वभा- 
वोक्ति.का सहत्व दी नहीं रह जाता। हम सेहलजी का दृष्टिकोण 
साहित्य-संसार के समच्य रखते हुए प्रसन्नता का अनुभव . करते 
हेँ--भ्सनन्‍्नता का अनुभव इसलिए कि उनके दृष्टिकोश पर ओर 
भी 'दश्िकोण! सम्मुख आ सकते हैं। स्वभाव शब्द से जिस ध्वनि 
का भास होता है वह अलंकार की कुंत्रिसता की ध्वनि से सर्वथ 
सिज्नता रखती है। कुन्तक ने तथा वर्तमान काल में आचाः 
शुक्ल ने ऐसी विचारधारा के आधार पर स्वभ्ावोक्ति व 
'लंल्य किया | वक्रोक्तिकार स्वभावोक्ति को अलंकार सान : 
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कैसे सकते थे ? यद्यपि हम भी अलंकाय वस्तुओं को अलंकार 
,चनाने के पक्त में नहीं हैं तथापि जिस प्रकार सरलता और 
“सादगी भी एक्र प्रकार अलंकार हो जाता है, उसी प्रकार स्वभा- 
बोक्ति भी एक अलंकार हो सकता है । प्रत्येक स्रभाव की डक्ति 
अलंकार न होगी घरन स्वभात्र ही जहां चमत्कार-पूर्ण हो जाय 
वहीं उसको अलंकार कहना साथंक हो जाता है, यह दूमरा 
मत । 
यद्यपि अलंकार बाहर की वस्तु नहीं दे जो अलंकार्य पर 
जड़ी ज्ञा सकतो है तथापि उनमें विचार का भेद पअवश्य हैं। 
अलंकार के व्यापक अर्थ में जिस श्र में वामन मे माना है 
(सौन्दर्यमलंकार: ) स्वभावोक्ति अलंकार हैं ही, किन्तु साधारण 
अर्थ में भी जिसको स्वभावोक्ति कद्दते हैं उसमें साथारण दक्ति से 
कुछ अधिक चमत्कार होता है | सरलता में भी विशेष सौन्दर्य 
होता हैं | इस शर्थ में भी वह अलंकार है । सरवभावोक्ति में अलं- 


ञ 


कार और अलंकाये एक दूसरे के अत्यंत निकट आजाते हैं फिर 
प्टिकोण का भेद रह जाता है । वस्तु और भाव की दृष्टि से 
उसे रस के अन्तर्गत समझ सकते हैं ओर शोभा और चमत्कार 


की दृष्टि से उसे अलंकार कह सकते हैं। --बा० गुलाबराय 


शा 


एक दृष्टि से देखा जाय तो प्रत्येक मनुष्य मूक कबि होता है 
क्योंकि कौन ऐसा है भिसके हृदय में भावों का संघप नहीं चलता ? 
कौन ऐसा हैं जो जीवन की सुख-दुःखात्मक अनुभूतियों से प्रभा- 
वित नहीं होता ? यह अवश्य है कि कवि में अपेक्षाकृत भाव- 


;; जे 


2 
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शा 


प्रवणता अधिक होंती है तथा उसकी चेतना भी सामान्य व्यक्तियों 
की अपेक्षा अधिक जागरूक रहती है किन्तु केवल भावप्रवगता 
ओर चेतना से ही तो कोइ कवि नहीं कहला सकता !' जब तक 
किसी में शभिव्यक्ति की शक्ति नहीं तब तक काठबनिर्भाण नहीं 
हो सकता ।१ जो वस्तु जसी है. उ्सका यदि बेस ही पद्य-त्रद्ध 
वरणणन कर दिया जाय तो चह पद्म काव्य का रूप नहीं धारण 
कर सकता | 'सूर्य अस्त ' हो गया, चन्द्रमा शोभित हो रह है, 
पक्षी घोंसले में जा रहे हैं! इस प्रकार का चुन क्या प्काव्य 
कहला सकेगा ? इस तो वार्ता कहते है ।९ अथवा गा की संतान 
वह बेल मुख से तृण चर रहा है! इस पंक्ति को यदि श्लोक-बद्ध कर 
दिया जाय तो क्‍या वह काव्य हो जायगी ९ 'इठो भाइयों !: नींद 
को त्याग दो ! जगो, आतलस्य-जाल को तोड़ दो ! जेसी पंक्तियां 
भी वार्ता अथवा इतिवृत्त सात्र के उदाहरणु-स्वरूप रखो जा 
सकती है किन्तु: कवि का काम कंबल्न इतिबृत प्रस्तुत करना 
अथवा ३ बातों कहना नहीं है। श्री मीलकर्ठ दीक्षित ने शिव- 

लीलाणंब में क्या ही सच कहा हैं-- 

यानेव शब्दान्बयसालपास: यानेव चार्थान्चयमुल्लिखास: । 

: तैरेव विन्यासबिशेषभव्ये: संमोहयन्ते कबयों जगन्ति ॥ 


१--नोदिता कविता लोके यावज्ञाता न वर्ना ( भट्टवौत ) 
२--गतोइस्तमर्को भातीन्दुयोन्ति वासाय पतक्तिण॒ः | 

इत्येबमादि कि काव्यम्‌ ? वातामेनाम्‌ प्रचक्षते ॥ 
३-गोरपत्य॑ बलीवदः तृणन्‍्यत्ति सुखेन सः | 
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अर्थात जिन शब्दों का हम उच्चारण करते है, जिन अर्थो 
का हम उल्लेख करते है--क्रति, विन्‍्यास-विशेष के कारण भव्य 
प्रतीत होने वाले उन्हीं शब्दार्थों द्वारा जगत्‌ को मोहित कर लेते 
हैँ। इसीलिए भामद ने वक्तोक्ति पर जोर दिया । उसके सतानु- 
सार वक्रोक्ति के त्रिना अलंकारत्व हो नहीं सकता । 
:- सिपा सर्वेब वर्क्रोक्तिरनयार्थो, विभाव्यते, 
यत्नो5डस्यां कविना कार्य: कोइलंकारोइनया बिना ॥! 
( काव्यालंकार ) 
भामह की इस वक्ति से प्रभावित होकर कुतक न तो 'वक्रोक्ति 
जीवित! दी लिख डाज्ञा और आगे चलकर रुय्यक ने वक्रोक्ति 
ही कसौटी पर ही प्रत्येक' अलंकार के तारतम्य का विश्लेपण 
क्रिया । भट्टनायक ने भी शास्त्र को शब्द-प्रधान, इतिहास को 
अर्थ-प्रधान और काव्य को व्यापार-प्रधान साना है। महिमभट्ट 
से काव्य को उस्रय-प्रधान कहा है। अभिनवगुप्त ने अभिनव 
भारती में भट्टनायक के व्यापार और भामह्‌ की विक्रोक्ति दोनों 
को प्रायः समान ही माना है । कपू रमंजरी में राजशेखर भी 
कहते हैं, “उक्ति-विशेप ही काव्य है, भापा कोई भी क्‍यों न हो ९४ 
प्रश्न यह है कि क्‍या रवभावाक्ति में उक्ति-बेचित्र्य नहीं ? 
क्या ,स्वभावोक्ति अलंकार नहीं ? स्वभायोक्ति का जिन्होंने 
विशेष विवेचन किया है उनमें कुतक और महिमसद्ट का नाम 
प्रमुख है । कु तक जहां स्वभावोक्ति का अलंकारत्व स्वीकार नहीं 


है के. ४ 





४--उक्तिविशेषः काव्यम्‌ मापा या भवतु सा भवतु । 
| 


| 
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करते, वहां महिसभट्ट इसका जोरदार समथन करते हैं । कतक 
के मतानुसार वस्य-विपय में अलंकारत्व नहीं रह सकता, स्वभा- 
वोक्ति तो चश्य-विषय है. बह तो काठ्य का शरीर है ओर अगर 
इसे हो अलंकार मान लिया जाय तो अलंकार फिर अलंका 
को ही क्‍या अलंकृत करेगा ? जैसे कोइ अपने ही कन्धों पर ना 
चढ़ सकता, उसी प्रकार इस अकार की स्थिति भी असंभव 
जायगी । आचाये पेँ० रामचन्द्र शुक्ल भी कुतक को भांति 
स्वभावोक्ति का अल्ंकारत्व स्वीकार नहीं करते । उन्हीं फे शब्दों 
में 'रीवि-अन्‍्थों' को बदौलत रस-दृष्टि परिसित हो ज्ञाने से उसके 
संयोजक विषयों में से कुछ तो 'उद्दीपन' में डाल दिए गए और 
कुछ भाव क्षेत्र से हो निकाले जांकर अलंकार! के हाते में हांक 
दिये गये | इसी व्यवस्था के अनुसार वस्तुओं के' स्वाभाविक 
रूप और क्रिया का वर्णन 'स्वभांवोक्ति' अलंकार हो गया-- 
जैसे लड़कों का खेला, चीते का पूछ पटक कर मपटना, हाथी 
का गंड-स्थल रगड़ना इत्यादि । पर मैं इन्हें प्रस्तुत विपस 
मानता हूँ जिन पर अप्रस्तुत विषयों का उस्पेक्षा आंदि 
द्वाश आरोप हो सकता हे. वात्सल्य रतिभाव के प्रदर्शन 
में यदि बच्चे की क्रोड़ा का वणुन हो तो क्या वह अलंकार-सात्र 
होगा ? प्रस्तुत वबर्स्य विषय अलंकार नहीं कंहा जा सकता | 
चह स्वयं रस के संयोजकों में से है, उसकी शोभा-मात्र बढाने 
वाला नहीं | में अलंकार को वेचल वर्णुन-अ्णाली-सात्र सानता हूँ 


22 जिसके अन्तंगंत चाहे किसी वस्तु का. वर्णन किया जा सकता 
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है.।: बस्तुनिदेश अलंकार का काम नहीं। सारांश यह कि 'स्व- 
भावोक्ति' अलंकार नहीं है, और इसी से उत्तका ठोक टीक लक्षण 
भी स्थिर नहीं हो सका हैँ ।?! आचार्य शुक्ल तथा कुतक की 
उपपत्तियों में बहुत कुछ साम्य है. किन्तु शुक्ल जहां स्वभावोक्ति 
को रस के संयोजकों में शामिल करते हैं, वहां कुन्तक उसकी 
गशना वस्तु-चक्रता में करते हैँ । स्वभावोक्ति को अलंकार मानने 
के विरुद्ध कुत॒क को दो प्रमुख आपत्तियाँ हैं -( १) अगर 
चस्तु-स्वभाव स्त्रयं द्वी अलंकार है तो यह अलंकृत किसे करेगा ? 
(२) अगर वस्तु-स्वभाव स्वतः एक भिन्न अलंकार है तो फिर 
हर एक दूमरे अलंकार में संकर तथा संर्ृष्टि की कल्पना करनी 
होगी। अपने “व्यक्ति-विवेक” के दूसरे विमर्श में महिमभदट्ठ ने 
काव्य के पाँच दोपों का उल्लेख किया है। अन्तिम दोप का 
उल्लेख करते हुए उसने “अवाच्यवचन' की चर्चा की है। निर- 
थक विशेषणों का प्रयोग, शुष्कसामान्य ( 6077707.]908 ) 
वर्णन आदि के कारण “अवाच्यवचन' दोप आ जायगा | इन्हें 
बह “अग्रतिभोद्भव! कह्दता है। इसी प्रसंग में उसने स्वभावोक्ति 
का विवेचन किया है। अगर बस्तु-स्वभाव-बर्णन में निर्जात और 
सचसाधारण वस्तुओं का ही समावेश हुआ तो “अवाच्यवचन' 
दोप के कारण वहाँ अलंकारत्व नहीं समका जायगा ) यही 
कारण है कि स्वभावोक्ति-बर्णन में घाण ने “अग्राम्यत्व' और 
रूद्रट ने पुष्टार्थत्व' की शर्त रखी है। सच्ची स्वभावोक्ति के लिए 
कबि-दृष्टि अपेक्षित होती है । वस्तु का सामान्य वर्णन तो सभी 
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कर लेते हैं. किन्तु वस्तु का कल्यना-गोचर विशिष्ट रूप प्रतिभा- 
संपन्न कचि ही इस तरह उपस्थित करता है| कि वह चस्न प्रस्यत्ञ- 
चत्‌ हो जाती है। “मेंग्रा मोहि- दाऊं॑ बहुत खिफायो” अथवा 
“मेया में नहीं साखन खायो” सूर के इन सुप्रसिद्ध पदों में आचार्य 
शुक्त जसे सहदय समालोीचक स्वभावोक्ति जेसा कोइ अलंकार 
नहीं मानते; रस के संयोजकों में इनकी गणना कर वे इस प्रकार 
के पदों को अलंकार के निम्न ज्षेत्र स उठाकर रस की उच्च-भूमि 
पर प्रतिष्ठित कर देते है । * 90 ५ 


ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि स्वभावोक्ति का अलंकाग्त्व 
विवादास्पद है किन्तु दोनों हीं पक्त वाले स्वभावोक्ति के चारुत्व 
को ,स्वीकार करते हैं ।:बाण के. हर्पचरित से .एक उदाहरण 
लीजिये :--..  - न्‍ 
पश्चादेडतप्री प्रंसाये * त्रिकनतिवितंत॑ द्राधनित्वाडुमुच्चे 
रासज्याभुग्नकंस्ठो सुखसुरसि८सर्ग..बूलिघूंस्रीं-बिघूय 
घासग्रासांमिलापदनव रतचर्लसोथतुरडस्तुरंगो 
मन्दं शब्दायमानों विलिखतिशयनाहुत्थितः चमां खुरेण ॥ 
इसमें उस घोड़े का वर्णन है जो अभी रात की नोंद से जगा 
है और जो मन्द मन्‍्द हिनहिनाता हुआ जमीन को 'खुर सेश्ूँद 
रहा है | श्लोक के पूर्वाद्ध में घोड़े की उन हरकतों का उल्लेख 
हुआ है जो बह आलस्य दूर करने के लिएं करे रहा है । उसने 
पहले पहल अपनी पिछली ठांगों को फेज्ञनाया, तब॑ उसने अपने 
शरीर को इस प्रकार लंबायमान किया कि उसकी पीठ की ही 


हे 
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पहले कुँछ कुकी और फिर-फेल गई । इसके बाद उसने अपनी 
गर्दन को कुछ टेढ़ा किया, सुँह को छाती की ओर ले गया, धूलि- 
'धूसरित अयाल को हिलाया । - ऐसा करने से उसकी सुस्ती जाती 
रही । उसको भूख महसूस होने लगी तो घास के ग्रास खाते की 
अमिलापा-से वह अपने नथुनों को बजाता हुआ हिलाने लगा । 
आंतःकाल-जगे हुए घोड़े की चेष्टाओं का यह बहुत ही उत्कृष्ट 
घर्णन है। जिन्होंने घोड़े की इन हरकतों को ध्यान से देखा है 


. वे अवश्य ही इस वर्णन की प्रशंसा करेंगे। यहाँ पर यथावत्त 


स्तुः ५ 9०० >> शक, ५ हे 5 5 
चस्तु-वणुन् सें भी एक प्रकार का सीन्दय हे जिसके कारण 
सम्मट जेसे वाग्देवतावत्तार आचार्य ने भी इस पद्म में स्वभावोक्ति 
अलंकार की सत्ता स्वीकार की है । 


_. स्व॒भावोक्ति बस्तुतः एक महत्वपूर्ण अलंकार है। कबि में दो 
प्रकार की शक्तियां मुख्यतः पायी जाती हैं ( १ ) निरीक्षण और 
अभिव्यक्ति और (२) कल्पना-शक्ति | स्वभावोक्ति अलंकार में 
कवि की सूक्ष्म पर्यवेक्षण शक्ति की परीक्षा हो जाती है। सामान्य 
मनुष्य की अपेक्षा कवि कहीं अधिक देखता है, भगवान्‌ शिव की 
तरह भानो उसे तीसरा नेत्र भी मित्रा हुआ है जिसका वह समय 
समय पर प्रयोग करता रहता है। संसार की वस्तुएं अस्त-व्यस्त 
फेली रहती हैं, कवि अपने ध्यान को एक तरफ केन्द्रित कर किसी 
वस्तु को छांट कर हमारे सामने इस प्रकार उपस्थित कर देता है 
कि हम उसे प्रत्यक्षचत्त देखने लगते हैं । संसार की विविधतामयी 
जटिलताओं में किसी सामान्य वस्तु की भी सूद्तम विशेषताशों 


कि न्ट 
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की ओर हम साधारण सनुष्यों का ध्यान जाता ही नहीं किन्तु 
जब कवि की आंख से दम उसे देखते हैं तो प्रत्यमिज्ञा के आनंद 
से हम प्रफुल्लित दो उठते हैं । इस दृष्टि से देखने पर स्प्रभावोक्ति 
अलंकार का महत्व महज ही सममझ में आ सकता हैँ। ब्रिखरी 
हुई वस्तुओं में से कुछ विशेष चेष्टाओं वाली वस्तुओं को एक स्थान 
पर प्रदर्शित करने में जो सौत्दय है, बद्दी सौन्दर्य स्व॒मावोक्ति 
अलंकार में भी है। यह तो सच है क्रि कोई वस्तुविशेष स्वतः 
अपने आपको अलंकृत नहीं कर सकतो किन्तु किसी वस्तु के 
विभिन्न अंगों को उसकी विशेषताओं का ध्यान रखते हुए एकत्र 
उपस्थित कर दिया जाय तो चिश्व|खलित जटिलता के स्थान में 
संश्लिष्ट सौन्दर्य की सृष्टि अपने आप हो जाती है। “उसने 
कहा था' के प्रथम परिच्छेद के सौन्दर्य का यही रहस्य है । “दो 
टूक कलेजे के करता-पछताता पथ पर आता | पेट-पीठ दोनों 
मित्र कर हैं एक -चल्न रहा क़कुटिया टेक | मुँह फटी पुरानी 
भोली का फेलाता |” भिन्लुक के इस चित्र के सौन्दर्य का- कारण 
भी संश्लेषण ही है । सभी अलंकारों के लिए सौन्दर्य अपेक्षित 
है, अन्य अलंकारों में बह वक्रोक्ति पर आश्रित रहता है, स्वभा- 
वोक्ति में वस्तु के सुन्दर यथावत्‌ वर्णन पर जो सम्यक्‌ निरीक्षण 
के व्रिता सम्भव नहीं। निरीक्षण यदि भावना से अनुप्राणित हो 
तो स्वभावोक्ति किसी रुस़ के आलंवन का रूप धारण कर सकतो 
है किन्तु प्रत्येक स्वभावोक्ति के लिए रस से अनुप्रांशित होना 
क्या अनिवार्य है ?' शुद्ध संश्लिए्ट प्रकृति-वर्णन का भी स्वभा- 
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वोक्ति में समावेश किया जा सकता है, यद्यपि संस्कृत आल्ल॑- 
को ने इस ओर विशेष ध्यान नहीं दिया । 


स्वभावोक्ति का तारतम्य 


स्वभावोक्ति अन्वर्थ शब्द है । केत्रल्न पष्ठी तत्युरुप द्वी नहीं, 
इसमें तृतीया तत्पुरुष तथा सध्यमपदल्ोपी समास सान कर भी 
शआाचारयों ने इस शब्द की व्युत्पत्ति की है। & और मध्यमपद- 
लोपी समास तो कर्मवारय के ही अन्तर्मत है। इस प्रकार व्युत्पत्ति 
की दृष्टि से स्वभावोक्ति के तीन अर्थ हुए ( १) बच्चों आदि के 
स्वभाव की उक्ति (०) अकृत्रिम रूप से वस्तु-कथन और (३ ) 
स्वभावरूपा अथवा स्वाभाविक उक्ति। दूसरे और तीसरे अर्थ 
सें कोई सौलिक भेद नहीं दै । 

स्वभावोक्ति का पुराना नाम है जाति। जन्‌ घातु के व्युत्पत्ति- 
क्षम्य अर्थ को लेकर जिससे “ज्ञाति! शब्द निष्पन्न हुआ है, 
वस्तुओं के सहजात गुणबवर्णन 'के कारण संभवतः जाति शब्द 
प्रचलित हुआ हो अथवा वस्तुओं की जातिगत विशेषताओं का 
वर्णन इसमें होता है, इसलिए इसका नास 'ज्ञाति? पड़ गया हो। 
दण्डी ने' तो जाति, द्रव्य 'गुण और क्रिया--चार प्रकार की 

& अत्र डिम्मादीनां स्वभावंस्य उक्ति वर्णनमर्ति इति अन्व- 
थाँमिधानमलंकारस्प॒( पछ्ठी तत्पुरुप: )अथवा रवभावेन अकृत्रिम- 
प्रकारेण यथातथ्येन यक्ति: वर्णनमात्र इति स्वभावोक्ति: ( दतीया 
तत्पुरुप: ) अथवा स्वक्षावरूपा उक्ति: स्वभावोक्ति: ( मध्यस० ) 
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गभावोक्ति का उदाइरण जो उन्होंने दिया है, उसमें उनकी दृष्टि 
शुकों की ज्ञाति-गत विशेषताओं की ओर ही रषी है-- 


शुस्डैराताम्रकुटिलें: पत्तेहरितकोमले: । 
त्रिवर्श राजिभिः कण्ठेः एते संजुगिरः शुकाः ॥ 
अग्निपुराण में सरभावोक्ति को 'स्वरूप' के नाम से अभिद्दित 
किया गया है। काव्य-प्रकाशकार ने भो अपनो परिभापा में 
शायद जानबूफ कर ही स्वभावोक्ति के नामान्तर ( रत्र॒-रूप ) 
का समावेश किया है। 


 स्वभावोक्तिस्तु डिस्मादेः स्वक्रियारूपवर्णनम्‌” 
स्व! शब्द यहां सामिप्राय है। स्वभावोक्ति में जिन वस्तुओं 
के रूप का वर्णन होता है, वह उन्हीं वस्तुओं का विशिष्ट रूप 
द्ोता है क्योंकि स्वभाव अथवा स्वरूप अपना निजी होता है, 
किसी से उधार नहीं लिया जाता । इस बात को समम लेने पर 
भागह द्वारा किये गये स्वभाव! नाम की साथकता भी सहज ही 
सिद्ध दो जाती है। भोज ने भी 'सरस्वतीकंठाभरण' में जाति की 
परिभाषा देते हुए इस बात पर जोर दिया है-- 
नानावस्थासु जाय॑ते यानि रूपाणि वस्तुनः । 
स्वेश्य: स्वेभ्यो निसरगेभ्य: तानि जाति प्रचचते ॥ 
इस प्रकार स्वभावोक्ति के तीनों द्वी चासान्तर (जाति, स्वरूप 
र स्वभाव ) इस अल्क्कार के तथ्य को हृदयंगस कराने में 
गयक होते हैं। यही इसके नामकरण का रहस्य है। 


स्वभावोतित था घलंकारत्त श्र्रे 


स्वमावोक्ति के सम्बन्ध में 'शास्त्र प्वस्यैद साम्राभ्यय' (शास्त्रों 
में तो इसका साम्राउ्य है दो ) फू कर आचाय दण्डी ने अपरि- 
पक पाठकों को भ्रम में हाल दिया है। स्वयं दग्ठी के ही शा््दों 
में 'स्भायोक्ति पदायों के नानायस्या वाले रूपों को साक्षात्त 
खोल फर रख देती है।' । दस्डी ने स्वभावोक्ति फी जो परिभाषा 
दी है अधवा प्न्य आचार्यों ने स्वभावोक्ति का जो लक्षण स्थिर 
किया है, उप्तका साम्राज्य निश्चय ही शास्रों में नहीं है। शाख 
फ्रेवल शर्थप्रहण करवा कर अपने व्यापार से छुट्टी पा लेता है 
किन्तु फाब्य में फेवल धर्थप्रहण से फाम नहीं चलता, चष्ठ॑ं घिम्ब- 
प्रदण अपेक्षित है। दण्डो ने वार्ता और स्वभावोक्ति को एफ ही 
अर्थ में प्रयुक्त करके घिचार-विश्रम उपस्थित फर दिया है। 
आचारयों के विदेचन सेंभी जहां वेकज्ञानिक दृष्टि का सयभाव हो 
उसकी ओर निर्देश फरना भी श्रावश्यक है, यद्यपि व्युत्पन्न 
पाठक के लिए आपाततः शअसंगत प्रतीत होती हुई उत्तियों में भी 
संगति बिठला लेना कोई मुश्किल कार्य नहीं। याता और स्वभा- 
वोक्ति के अन्तर को यदि दृष्टि में रखा जाय तो सहन ही विपय 
का स्पष्टीकरण हो सकता हूँ । “भयभीत होकर हरिण दौड़ रहा 
है? यह तो वार्ता-फथन सात्र हुआ किन्तु कविकुलगुरु ने स्वभा- 
वोक्ति द्वारा इसी का क्‍या ही सुन्दर बिम्बग्रहण करवाया है--- 
'मुन्दर लगने बाला दरिण वार-वार पीछे मुढ़कर इस रथ को 
एकटक देखता जाता है; बाण लगने के डर से अपने पिछले 


 नानावस्थ॑ पदार्थानां रूप साक्षाद्‌ विवृर्वती ( दण्डिन 


१२२ आलोचना के पथ पर 


[कर्ज 


स्भावोक्ति का उदाहरण जो उन्होंने दिया ४ैं, उसमें उनझी दृष्टि 
शुक्कों की जाति-गत विशेषताओं की ओर छी रही दै-- 


शुण्डैराताम्रकुटिलें: पक्चेहरितकोमले: । 
त्रिवर्सराजिभिः कण्ठेंः एते संजुगिरः शुकाः ॥ 
अग्निपुराण में स्वसावोक्ति को 'स्वरूप' के नाम से अमिद्दित 
किया गया है। काव्य-प्रकाशकार ने भी अपनी परिमापा में 
शाथद जानबूक कर द्वी स्वभावोक्ति के नामान्तर ( स्व-रूप ) 
का समावेश किया है । 


* स्वभावोक्तिस्तु डिम्मादेः स्वक्रियारुपवर्णनम्‌' 
स्व! शब्द यहां साभिप्राय है। स्वभावोक्ति में जिन वस्तुओं 
के रूप का वन होता है, वह उन्हीं वस्तुओं का विशिष्ट रूप 
होता है क्योंकि स्वभाव अथवा स्घरूप अपना निजी होता है 
किसी से उधार नहीं लिया जाता । इस बात को समझ लेने पर 
भागदद द्वारा किये गये 'स्वभाव” नाम की सार्थकता भी सहज ही 
सिद्ध हो जाती है। भोज ने भी 'सरस्वतीकंठाभरण' में जाति की 
परिभाषा देते हुए इस बात पर जोर दिया है-- 
नातावस्थासु जाय॑ते यानि रूपाशि वरतुनः । 
स्वेश्य: स्वेभ्यो निसर्गभ्यः तानि जाति गचकते ॥ 
इस प्रकार स्वभावोक्ति के तीनों ही नामान्तर (जाति, स्वरूप 
और स्वभाव ) इस अलझ्कार के तथ्य को हृदयंगम कराने में 
सहायक होते हैं। यही इनके नामकरण का रहस्य है | 
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स्थभावोक्ति के सम्बन्ध में शास्त्र प्वस्थैय साम्राज्यम (शास्त्रों 
में तो इसका साम्राज्य है द्वी ) फह कर अचार दण्डी ने अपरि- 
पक पाठकों को भ्रम में डाल दिया है। स्वयं दण्डी के ही शब्दों 
में 'सभावोक्ति पदायाँ के नानावस्या वाले रूपों को साक्षात्त 
खोल कर रख देती है।' 4 दण्डी ने स्वभावोक्ति की जो परिभाषा 
दी है ्रथवा अन्य आचारयों ने स्वभावोक्ति का जो लक्षण स्थिर 
किया है, उसका साम्राज्य निम्बय ही शास्रों में नहीं है । शास्त्र 
फेवल श्र्धमदण करवा कर अपने व्यापार से छुट्टी पा लेता है 
किन्तु काव्य में केवल धअर्थप्रहण से काम नहीं चलता, वहां विस्‍्व- 
ग्रहण अपेक्षित हैं । दण्डी ने वार्ता और सरवभावोक्ति को एक ही 
अर्थ में प्रयुक्त करके बिचार-विश्रम उपम्थित कर दिया है। 
आचार्यों के विवेचन में भी जहां वैज्ञानिक दृष्टि का अभाष हो 
उसकी ओर निर्देश फरना भी आवश्यक है, यद्यपि व्युत्पन्न 
पाठक के लिए आपात्ततः श्रसंगत प्रतीत होती हुई वक्तियों में भी 
संगति बिठला केना कोई मुश्किल कार्य नहीं। चार्ता और स्वभा- 
वोक्ति के अन्तर को यदि दृष्टि में रखा जाय तो सहज ही विपय 
का स्पष्टीकरण हो सकता है। 'सयभीत होकर इरिण दौड़ रहा 
हैं? थद्द तो वार्ता-कथन मात्र हुआ किन्तु कविकुज्गुरु ने स्वभा- 
वोक्ति द्वारा इसी का क्‍या ही सुन्दर बिम्वग्रहण करवाया है--- 
“सुन्दर लगने वाला दरिण बार-वार पीछे मुढ़कर इस रथ को 
एकटक देखता जाता है; वाण लगने के डर से अपने पिछले 


| नानावस्थं पदार्थानां रूप साक्षाद्‌ विवृण्वती ( दण्डिन्‌ ) 
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आधे शरीर को सिकोइड कर आगे के भाग से मित्षाता हुश्ना 
दीड़ता जा रहा है। थक्रावट के कारण इसके खुल हुए मुँह से 
आधी चबाई हुई कुशा मार्न में गिरती जा रही है और यह 
इतनी लस्बी छुलाँगें मर रहा है कि इसके पाँव प्रथ्वी पर पड़ते 
हुये उतने नहीं दिखलाई देते ज्ितता यह आससान में उद्चता 
हुआ जान पड़ता है ।” इस वर्णन को पढ़कर भयभीत द्ोकर 
भागते हुए हरिण का चित्र हसारी आंखों के सासने आ उपस्थित 
होता है। इसे द्वी विम्बग्नहण कहते हैं. जो कवियों का लक्ष्य 
है। शास्त्र इस प्रकार के व्यापार में प्रवृत्त नहीं होता । 


स्वभावोक्ति का सौन्द्य कवि की पर्यवेक्षण शक्ति पर निर्भर 
है। यह सच है कि कवि में कल्पना, पर्यवेक्षण और उ्ञभिव्यक्ति 
तीनों दी आवश्यक हैं किन्तु सभी कवियों में ये तोनों शक्तियाँ 
एक परिमाण में नहीं मिलती | कुछ कवियों के काव्यों सें कल्पना 
तथा अभिव्यक्ति का बेचित्रय विशेष है तो अन्य कबियों के 
काव्यों में परिवेक्षण का वेशिष्य देखने को सिल्षता है। किसी' 
कवि को कल्पना-प्रधान तथा किसी को अनुभूति-प्रधान कहने 
का तात्पय यह नहीं है कि कल्पना-प्रधान कवि में अनुभूति का 
एकान्त अभाव है अथवा अनुभूत्ति-प्रंधान कवि में कल्पना का 
किंचित्‌ भी अस्तित्व नहीं है । “प्राधान्येनव्द्पदेशाभवन्ति” यह 
सिद्धान्त तो बहुशुत है। स्वभावोक्ति में भी निरीक्षण की प्राघा- 
न्यता का यह अर्थ नहीं है कि अन्य काव्याज्ञों में निरीक्षण 
लितान्त अप्रयोज्य है किन्तु स्वभावोक्ति की सफलता निरीक्षण 
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हर 


की कसोटी पर ही परखी जा सकती हैं, इस सम्बन्ध में दी मत 
नहंगे। 

यहाँ अलंकार के स्वरूप पर भी विचार कर लेना अवांध्वनीय 
न होगा। शारीर को जब आभूपणों से अलंकृत किया भाता है 
अथवा साढ़ी पर जब बेल-बूटे का काम किया जाता है तो 
शरीर और नाड़ी अलंकाये हैं, आमूपण और बेल-बूटे का काम 
हैं अलंकार | यदि शोभा के वाद्य उपकरणों का नाम अलंकार है 
तो स्वभावोक्ति को अलंकार नहीं माना जा सकता क्योंकि स्वभा- 
चोक्ति में घाद्य श्रथवा अग्रस्तुत का प्रश्न ही नहीं उठता । रूपक 
का विवेचल करते हुये अरस्तू ने भी इस अलंकार में 
आलुपंगिकता के उपादान के कारण ही आनन्द की सत्ता स्वीकार 
की है ।& कुतक के मत में शब्द और अर्थ अलंकार्य हैं और 
चक्रोक्ति है. अलंकार। »इससे जान पड़ता है कि कुतक 
श्राचार्यों द्वारा परिगणित अलंकारों तक दी अपने अलंकार! को 
सीमित नहीं रखते, उन्का अलंकार सौंदर्य के सभी उपकरणों को 
अपनी परिधि में समाविष्ट किये हुए है । कुतक की दृष्टि में कवि- 
क्रम का द्वी दूसरा नाम काव्य है और बिना वक्रोक्ति के कवि-व्यापार 
निष्पन्न नहीं दो सकता | इस दृष्टि से विवेचता करने पर वक्रोक्ति 
के क्षेत्र की व्यापकता आसानी से सममे में शा सकती है। एक 
महत्वपूर्ण घात की ओर भी पाठकों का ध्यान आकर्पित करना 


# 8 8800600 9979 (07009 9. 427. 
» उसी एती अलंकायों | तयोः पुनरलंकृतिबक्रोक्तिरेव । 
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श्रावश्यक जान पड़ता हैं। व्यवहार में यह कभी देन्ने में नहीं 
आता कि काव्य पहले लिख लिया जाय ओर अलंकार बाद में 
सजा दिये जांय । होम (पत000९) ने कद्दा है कि भावावेश को 
अवस्था में अलंकारों का प्रयोग स्वाभाविक है। + छाधाा का 
कथन है कि कल्पना और भावावेश द्वारा निर्दिष्ट वाणी अलंकृत 
रूप धारण कर लेती है । 


प्रश्न यह है कि स्वभावोक्ति में जो सौन्दर्य है क्‍या कुतक 
को सूच्म दृष्टि उसकी ओर से पराडः मुख रही १ दूसरे आलंकछा- 
रिकों ने जिन पद्यों में सव्भावोक्ति अलंकार साना है, कुतक 
उन्हीं पद्मों में वस्तु-वक्रता स्व्रीकार करते हैं। तो क्‍या कारण है 
कि इस वक्रता को अलंकार का नाम न दिया ज्ञाय ? ट्ो सकता 
है कि वक्रोक्ति के अन्य प्रकारों की तरह वस्तु-वक्नता में इतना 
सौन्दर्य न हो किन्तु फिर भी यह बक्रता है, इसलिए इसमें सौन्द्य 
अथबा अलंकार की सत्ता अवश्य स्वीकार करनी होगी। अपने 
बक्रोक्ति-जी चित्त सें कुतक इस समस्या का इस प्रकार समाधान 
कर रहे हैं :-- 

“यदि .वा प्रस्तुतोचित्यमहास्स्यान्मुख्यतया भावस्वभाव: 
सातिशयत्वेन वर्ण्यसानः स्वमद्दिम्ना भुषणान्तरासहिष्णु: स्वयमेव 
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शोभातिशवशालितात्‌ 'घर्ल॑काइयेपि अलझुरणमित्यमिधीयते, 
वदयमस्साकीन एवं पक्ष: ॥7 


सामान्यतया अलंकाये अलंकार नहीं घन सकता किन्तु 
केसी में यदि स्वाभाविक सुन्दरता इतनी हो कि दूसरे अलंकार 
को वह सहन द्वी न कर सके और ऐसे अवसर पर यदि पलंकार्य 
ही अलंकार घन जाय ( स्वभादोक्ति ही अलंकार कहलाने लगे ) 
तो कृ'तक फहलते है, यह तो हमारे पक्त का समर्थन हुओ। क्योंकि 
छुन्तक की दृष्टि में तो, जैसा ऊपर कद्दा गया है, घक्रताया 
सौन्दर्य को ही श्रत्कार माना दे | वामन ने तो “सौन्दर्यमलं- 
कारः ” कह कर अलंफार की परिधि को बहुत कुछ पिस्तृत कर 
दिया है। कुतक से तो इस प्रकार स्वभावोक्ति के सम्बन्ध में 
सममभौता किया भी जा सकता है किन्तु श्राचाये ,शुक्ल किसी 
भी प्रफार स्वभावोक्ति को अलंकार मानने के पक्त में नहीं थे। वे 
रस फो ही स्वभावोक्ति का प्रकृत क्षेत्र सानते थे। भोज भो 
स्वाभाविक वर्णन का जब रस से सम्पन्ध हो तब उसे रसोक्ति 
का लाम देते हैँ किन्तु किसी अन्य वस्तु अथवा प्रकृति का जहां 
सुन्दर यथावत्त्‌ वर्णन द्वो वहां वे स्वभावोक्ति ही स्वीकार करते हैं । 

एक प्रश्न सहज ही उपस्थित होता है। छायावांदी कवियों ने 
अपनी भावषनाओं का आरोप करके प्रायः प्रकृति का वर्णन 
किया है। ऐसे वर्णन भावानुप्राणित माने जा सकते हैं किन्तु 
अपनी भावनाओं का आरोप न करके विशुद्ध प्रकृति-वर्णन द्वारा 
जद्दां विम्धदण करवाया जाता है वहां स्वभावोक्ति अलंकार 


श्श्थ आलोचना के पथ पर 


माना जाय या कोई रस-विशेष ? भोज का सत ऊपर दिया ज॑ 
चुका है और आचाय शुक्ल का दृष्टिकोण हमारे सामने प्रस्तुत 
है। ऐसी स्थिति में कवि या पाठक को द्वी आश्रय मानकर क्या 
रस के अन्य ,संयोजकों की कल्पना करके ऐसे वर्णनों को अलं- 
कार के ज्ञेत्र से हटा कर रस के ज्ञेत्र में घपीट लिया जाय अथवा 
प्रकृति का सुन्दर चित्रण करने वाले ऐसे स्थलों को स्वभावोक्ति में 


शामिल कर लिया जाय ? इस विपय में विद्वानों द्वारा विवेचन 
चांहनीय है ! 


१३१ 
गीति-काव्यं और उसके भेद 


कोकिल जब मस्त होकर गाने लगती है. तब उसका कण्ठ 
देलने लगता है, वर्षाऋतु में काले काले सजल बादलों को देख 

7र जब मयूर सत्य करने लगता है. तो उसके पेर थिरकने लगते 
“+इईसी प्रकार कबि जब .अपने भावषावेग को सफल्ततापुर्तिक 
गगज़ पर उतार पाता है तो उसके कलेवर में उसके हृदय की 
इकत, उसको आत्मा का स्पन्दन स्पष्ट सुनाई पड़ता है जिससें 
भी आनंद की ऊर्मियां कल्लोत्न करती हैं तो कभी वेदना तड़पती है, 
चोटती है। ऐसे ही वातावरण में गोति-काव्य का प्रादुभाव 
ता हैं। मीरा का प्रत्येक पद उसके हृदय की ही मार्सिक व्यथा 
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का दर्पण हैं। वियोग का वर्णन करने वाले सूरदास का 
भो प्रत्येक पद जैसे एक गोपी का छदय है जिसमें वियोग की. 
भीपण ज्वाला घघक रही है. माठ्ददय का चित्रण करने वाले 
सूरदास के पदों में भी मानो माता के दद्य का स्पनददन स्पष्ट 
सुनाई देता है। (१) कोड कहियो रे पिय आवन की (२) मधु- 
बन तुम कस रहत हरे (३) सूल होत नवनीत देगि मेरे मोहन के 
मुख जोग आदि पदों को पढ़कर कौन यह कहने का दुः्साइस 
कर सकता है कि इनमें एक सजीव ददय नहीं बोल रहा है ? 
गीति-काव्य में शब्दों की जड़ता हृदय से 'अनुप्राणित होकर 
धजीव हो उठतो है । गीति-काव्य मुख्यतः भावावेग की दी प्रबल 
श्भिव्यक्ति है । कह्दा जाता है कि प्रागैतिद्ासिक काल के मनुष्य 
जब आजनन्द-विभोर हो उठते थे तो उनका आनन्द अस्पष्ट ध्वनियों 
में दन्य कर उठता था। वसन्‍्त ऋतु की सहज सुपमा को देख 
कर कोकिल का मादक संगीत अनायास मुखरित हो उठता है । 
अनायास निऊके हुए संगीत में जो स्वाभाविकता, जो प्रवाह, 
जो प्रभावोत्पादकता देखी जाती है वह कृत्रिम रचना में कहां ? 


लायर (,ए79) नामक वाद्यन्यंत्र पर जो गाया जा सके उसे 
ही ग्रीक साहित्य में पहले पहल लिरिक का नाम दिया गया-था 
किन्तु आजकल सुगेयता गोति-काव्य का अनिवार्य तक्षण नहीं 
रह गया। यदि कोई कत्रि अपने भावावेश का इस प्रकार परि- 
मित शब्दों में चित्रण कर सके कि उन शब्दों के माध्यम द्वारा 
पाठकों को भी कवि-हृदय का साज्ञात्कार हो जाय तो ग्रीति- 
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फाव्य की दृष्टि से ऐसा प्रयास सफल कहा जायगा। गीति-कांव्य 
में जिस भावावेश का चित्रण होता है वह कितना ही व्यक्तिगत 
क्‍यों न दो, यदि उसका बढ़ी सचाई से चित्रण हुआ है तो वह 
सावजनीन रूप धारण कर लेता है क्‍योंकि भाव की ऊर्मियां तो 
प्रत्येक के हृदय-समुद्र में उठा करती हैं। कोई भी चाद चाहे 
साहित्य में प्रचलित हो जाय, जब तक मनुष्य हृदयसम्पन्न 
प्राणी है, वद्द वासना रूप से स्थित भावों द्वारा सदा उद्धेलित 
होता रहगा। हि 


भावावेश जितना ही उत्कट द्वोगा, गीति-काज्य भी उतना ही 
लघधु-फाय होगा । इसका अर्थ यह तो नहीं है कि कोई भी कवि 
लंबा गीत लिखने में सफलता प्राप्त नहीं कर सकता किन्तु भावा- 
चेश क्योंकि बहुकालव्यापी नहीं रहने पाता, सामान्यतः गीति- 
काव्य में भी बह्ुत्त विस्तार अवांछनीय है। अंग्रेजी साहित्य में 
जो चित्रवाद अथवा मूर्तविधानवाद की धारा (7802870 ) 
चली, उसके अनुसार तो लघुकाब्य को ही काव्य का आदर्श 
साना गया। यदि एक शब्द में ही काव्य का निर्माण हो सके तो 
थह् आदर्श की इृष्टि से तो सर्वेस्कष्ठ कहा जायगा-ज्यावहारि- 
कना की हृष्ठि से चाह जो कहां जाय । लम्धी कविता में अनि- 
यायन: यद्दन से नीरस स्थल अआजाते हैं, इधर-उधर कुछ 
सरसता आगई नो क्या ? इसका अर्थ यह तो नहीं है कि कोई 
भी कवि हूस्वा गोति-काव्य लिखकर सफलता प्राप्त नहीं कर 
सह्ना किस्तु भायाबेश के बहुकालब्यापी न रहने के कारण 
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गोति-काब्य भो बहुत विस्तार नहीं प्रहण कर पाता। भाव को 
एकरूपता भी मीति-फाठय के लिए आवश्यक है। एकरूपता के 
अभाव में गीति-तार छिन्न भिन्न हो जाता है जिससे रसास्थाद 
में व्याघात उपत्तयित शोता है । 

गीनि-कांज्य का परिपाझ प्रायः फरुणा में ही देखा जाता है। 
सम्मवतः इस लीबन में सुख की भअपेज्षा दुः््य की मात्रा कहीं 
अधिक है। घशा जब संसार में आता हैं तो रोता हुआ अझाता 
है और मदाप्रयाण फे समय अपने कुट्म्थियों तथा मित्रों को 
येता हुआ छोड़ कर सदा के लिए दुस्बी बनाकर चला जाता 
। _म यह देखना चाहने हैं कि जो दुःख फा पहाड़ दस पर टूट 
पड़ा हूँ वह कभी कर्मी दूसरों पर भी गिरता ह या नहीं। यदि 
8में यह विश्वास हो जाय कि हमारी ही तरह दूसरा मनुष्य भी 
टुस्वी £ नो इससे हमारे व्यक्ति एंव चोट खाये हुए दृदय को 
राहत मिलती है । डा० जानसन ने कहीं लिग्ा है कि प्रत्येक 
मनुष्य थदि चादे तो दूसरे ऐसे मनुष्य की तलाश कर सकता है 
जो अपेन्ताकृत बुरी हालत में हो, एसी स्थिति उत्पन्न होने पर वह 
अपनी वर्तमान परिस्थितियों से सामंजस्य स्थापित कर लेता है । 
यदि समस्त विश्व में कोई एक मनुष्य दी दुखो होता तो उसका 
जीवन एक क्षण के लिए भी दृभर हो जाता। श्राधुनिक हिन्दी 
साहित्य के प्रमुख कवियों ने तो वेदना के ही गीत गाये हैं- उनके 
आराध्य-देव को तो तम के दीर्पों में.हो आ्राना श्रच्छा लगता है- 

“करुणामय को भाता है तम के दीपों में आना । 


९0५५ 


११२ आलोचना के पथ पर 
हे नस की तारावलियो ! तुम क्षण भर को चुक जाना !” 


दाशेनिकता के कारण भी गीति-काव्य चिरस्थायी हो पाता - 
है। कवि और दार्शनिक का योग होने पर ही कवि चिरकाल तक 
जीवित रद्द सकता है । हिन्दी के बहुत से कवि झुला दिये जायेंगे 
किन्तु अपनी दाशेनिकता के कारण भी प्रसाद चरजीची रहेंगे । 
यह सच है कि गीति-काव्य में लम्बे लम्बे समासांत प्रद रसा- 
स्वादन में बाघा पहुँचाते हैं, यह भी सच है. कि गीति-काव्य में 
दाशेनिक-भाव की प्रमुखता भी चांछनीयं नहीं। किन्तु भाषा 
'और भाव का यदि सामंजस्य हो, हृदय और मस्तिष्क, दर्शन 
और काव्य, यदि कंधे से कंधा मिला कर चल सकते हों तो 
ऐसा भीति-काव्य अवश्य ही सफल कहा जायगा। श्री साखन- 
लालजी चतुर्वेदी की निम्नलिखित पंक्तियों में दर्शन और काव्य, 
भाषा तथा भाव का सुन्दर समन्वय हुआ है :-- 
४ किन बिगड़ी घड़ि 


मप # व 


यों में काका तुझे कांकना पाप हुआ | 
आग लगे वरदान निगोड़ा मुझ पर आकर शाप हुआ ! 
जांच हुई, नभ से भूमण्डल तक का व्यापक नाप हुआ | 
अगशित बार समा कर भी छोटा हूँ यह संताप हुआ 
अरे अशेप ! शप की गोदी तेरा बन बिछौना - सा, 
शा मेरे आराध्य ! खिलालूँ में भी तुके खिलोना-सा |? 


उपयुक्त शब्द-चयन, संगीतात्मकता और प्रवाह के कारण 
भी गीति-काव्य का सौन्दर्य बहुत कुछ बढ़ जाता हैं। 


बे 


गीति-फाव्य नौर उसके भेद १३३ 


पाश्मात्य पद्धति के अनुसार गीति-क्राव्य फो ( १) धर्म- 
गलक (२) स्वदेशप्रेम-मूलक (३) प्रेममूलनक (४) 
कृतिमूलक ( ५ ) चतुदंशपदी ( ६) स्तवन-गीतियाँ या झोड 
७) दर्शन-मूश़्क ( ८) शोक-गीति (६) मघु-गीति आदि 
गाँ में बांदा जा सकता हैं | 
सूर-तुलसी आदि फे पदों को धर्ममृल्षक गीतियों में रखा जा 
कता है। वर्तमान हिन्दौ-कविता में स्वदेश-प्रेम से संबंध 
खने वाले घहुत से गीत मिल जायेंगे। प्रसाद का गीत-- 
' श्रुण यह मधुमय देश हमारा 
जहां पहुँच श्रनजान क्षितिज को मिलता एक सद्दारा”'” 
ग्रे बहुत ही प्रसिद्ध हुआ हैं । ह ४ 


प्रेम तो गीति-काज्य का प्रमुख विपय है। प्रेम फी आशा- 
नराशा, वेदना-माधुय आदि का सुन्दर एवं हृदयरपर्शी चित्रण 
एस प्रकार के गीति-काव्य में होता है | 'प्रन्थि! में पनतजी ने प्रेम 
शो सम्बोधित कर बहुत द्वी मधुर उद्गार प्रकट किये हैं-- 
: ओऔर भोले प्रम ! तुम हो क्‍या बने 
चेदना के विकल हाथों से जहां 
ट्रेदय है, मस्तिष्क रखते हो नहीं! 
£ ५ भर ७ रथ 
यह 'अनीखी रीति है क्‍या प्रेम की, | 
वारि पीकर पूछता है घर सदा। 
बैद्यापति आदि के गीत इसी वर्ग में आते हैं। 


हर 


१३४ आलोचना के पथ पर 


प्रकृति का असली स्वरूप क्या है, इसका कचि ब॒स्तुगत 
दृष्टि से चित्रण करने नहीं बेठता । वह स्वयं जिस रूप में प्रकृति 
को देखता है, उसके रूप, रस, गन्घ, स्पर्श आदि का जेसा अलु- 
भव वह करता है उसी को वह काव्य का रूप दे देता है । 
उदाहरणाथ-- 
(१) चीतती विभाचरी ज्ञाग री ! 
अम्बर- पनघट में डुबो रही तारा-घट ऊपा नागरी । (लग) 
(>) जीवन में छुख अधिक या कि दुख, 
मंदाकिनि कुछ बोलोगी ? ( कासायनी ) 
अ्रंग्र जी माहित्य में गीति-रचना करने वाले बहुत से कवियों 
ने सानेट-पद्धति पर रचना की है। सानेट में १४ पंक्तियां होती 
£। इटली का कवि पेट्राके इस पद्धति का जन्म-दाता हे | 
अंग्रेजी साहित्य में स्पेंसर, शेक्सपियर, मिल्टन, बड़ स्वर्थ, 
कीट्स, श्रादि सानेट-लेखकों के नाम अग्रगण्य हैं। माधुरी की 
प्रतियों में समय समय पर “चतुदेशपदी” शीर्षक से छुछ कविताएँ 
निकली £ । दर श्री प्रभाकर माचवे की इस प्रकार की रचना 
देगाने में श्रा3 8 । किनन्‍्मु इिन्‍्दी साहित्य सें कोड़े कधि सानेट- 
टखफ के रूप में प्रय्यात नहीं हुआ । ब्रंगला में तो “चतुर्देशपदी 
कदितानली' ( मचुसदनदस कृत ), “्रशोक गुख्छा (देवेन्द्रनाथ 
परम ), नियेशा स्थीन्ट्रमाथ), सामट-समुद्द' (मोहितलाल सजूस- 
दार ), सानिद-्पंधाशन! ( प्रमथ चौधरी ) आदि अनेक संग्रह 


न 


हहटजयदीदि पर निकले किन्तु दिनदी साहित्य में पुस्तकाकार 


हा 


गीति-फाणब्य और उसके भेद १३५ 


में कोई भी सानेट-संप्रद मेरे देखने में नहीं आया | सानेट- 
रचना में कवि फो बंधन के वशीभूत होकर चलना पड़ता है। 
संमवतः स्वच्छन्द्तावाद या छायावाद के युग में इसीलिए हिंदी 
साहित्य फे फवियों फा सानेट-रचना की ओर बिशेष ध्यानन 
गया हो । 

प्रीक साहित्य में पिए्डार आदि कवियों ने ओड-पद्धति में 
रचना फी थी । 'ओड (000)!का वर्स्य-विपय गरिमापूर्ण तथा 
मद्दत्‌ होता हैँ । कवि पओजस्वी छन्द में संबोधन-पद्धति का 
आश्रय लेकर इस प्रकार की रचना करता है जिससे एक घढ़ा 
भव्य एवं बिराट्‌ चित्र आंखों के सामने षपस्थित हो जाता है। 
हिन्दी साहित्य में श्री सियारामशरण गुप्त का “बापू” ओड का 
उत्कृष्ट उदाहरण है | दिनकर का “मेरे नगपति, मेरे विशाल” भी 
ओजस्वी काव्य-रचना का सुन्दर नमूना हैं और बहुत ख्याति 
प्राप्त कर चुका है। इसे स्तवन-काञ्य (06०) का नाम दिया 
जा सकता है | 

दार्शनिक भीतों में कवि जीवन भर जगत के संबन्ध में अपने 
सायों को प्रकट करता है । किन्तु इस प्रकार गीतों में दाशैनिकता 
यदि भावावेग की पोपक हो तभी सुन्दर रचना हो सकती है, नहीं 
तो उसमें नीरसता के समावेश का डर रहता है । कामायनी के 
निम्नलिखित गीत को लीजिये-- 

५तुमुल्न कोल्लाहल-कल्द् में मैं हृदय की वात रे मन ! 
जद्दां मरु-ब्वाला धधकती, चातकी कन को तरसत्ती; 


रे 
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उन्ही जीवन-घाटियों की, में सरस बरसात रे सन्त ! 
विकल होकर नित्य चंचल्ष, खोजती जब नींद के पत्ष ; 
चेतना थक सी रही तब, में सत्य की बात रे सन !_ 
( पू० २२४ ) 
अंग्रेजी में ग्रे की लिखी हुईं शोक-गीति(॥0०89 )जितनी ख्याति 
प्राप्त कर सकी, हिंदी में कोई रचना वैसी प्रसिद्ध न हुई। और सच 
तो यह है, हिन्दी में श्रेष्ठ शोक-गीतियां बहुत है ही नहीं किन्तु 
राजस्थानी साहित्य सें इस प्रकार की रचना प्रचुर परिमाण में 
उपलब्ध होती हैं । उदाहरण के तौर पर दो शोक-मीतियां नीचे 
दी जाती हैं--- 


अकबर बादशाह का दरबार लगा हुआ था। अकस्मात्‌ 
ही एक संदेशवाहक ने महाराणा प्रताप की मृत्यु का समाचार 
बादशाह के कानों तक पहुँचाया । सुनते ही बादशाह खिन्न और 
उदास हो उठा। शत्रु की मृत्यु पर बादशाह को प्रसन्न होना चाहिए 
था, न कि उदास । द्रबारीगण इस रहस्य को स समझ सके | 
इस समय राजस्थान के निर्भीक कवि दुरसा आढा ने निम्नलिखित 
छप्पय कहा जिसकी गँज आज भी मंद नहीं हो वाई है--- 
(१) 5 
अस लेगो अणदाग, पांच लेगो अणनामी 
गो आडा गवड़ाय, जिको बहतो घुरवामी ॥ 
, चबरोजे नहें गयो न गो आतसां नवज्ली। 
. न गो झरोखां हेठ, जेठ दुनिर्याण दहल्ली ॥ 


गीति-पागग्प कौर उसके १३७ 


गइलोत राण लीती गयो, दूसण सूद रसना डसी । 

नीसास मूक भरिया नयण, तो सतत साह प्रताप सो ॥ 
फवि का यह छुप्पय राजस्थान फे सुप्रसिद्ध पीछोलों ( मरसियों ) 
में से है। यदि अकबर के डर से मद्दाराग्ता प्रताप की सृत्यु पर 
फोई मरसिया कद्दने वाला न द्वोता तो संपूर्ण राजस्थान का 
शौय लब्जित शो उठता; दुस्सा आढ़ा ने राजस्थान की लाज 
रखली। “महाराणा ने अपने घोढ़ों के दाग नहीं लगने दिया । 
अकबर के शासन-फाल में बादशाद्दी फौजों में जो नौकरी करते 
थे, उनके घोड़ों के पुट्टे पर राजकीय नियसानुसार दारा लगाया 
जाता था। अपनी पाघ ( पगड़ी ) को फिसी के सामने नहीं 
भकुकाया, जो शत्रु के सामने कभी नतमस्तक न हुआ। जो 
आाडा & गवाता हुआ चला गया, जो दिन्दुस्तान के भार की 
गाड़ी को बांई तरफ से खींचने वाला था, नवरोजे के जतसे में 
जो कभी नहीं गया, नये आतश अर्थात्‌ शाद्दी ढेरों में नहीं गया 

#&घ डा राजस्थान में ऐसी कविता करने की प्रथा अब तक 
चली आती हैं. जिसमें श्रदावत रखने घाले शत्रु पर ताने कसे 
नाते हैं और अपने आराध्य वीर की प्रशंसा की जाती है। इस 
तरह के सोरठे प्रतापसिंद के सामने ढोली गाया करते थे जिसमें 
मद्राराणा के अतिपक्षी को आड़े द्वाथों लिया .जाता था। 
उदाहरणार्थ-- * 

अकबर घोर अंधार, ऊंघाणा हिन्दू, अवर-। 
जागे जग दातार, पोहरे राख पअतापसी ॥ 


न आलोचना के पथ पर 


श्रौर ऐसे करोखे के नीचे नहीं आया जिसका रोब दुनियां पर 
ग़ल्निब था। इस तरह का गहलोत राणा प्रतापसिंह विज्ञय 
साथ संसार से कूच कर गया जिससे बादशाह ने ज़वबान व 
दाँतों में दबाया और निश्चास लेकर आँखों में पानी भर लिय' 
ऐ प्रतापसिंह ! तेरे मरने पर ऐसा हुआ ”? 
अकबर की खितन्नता का कारण यह था_ कि वह राणा पर 

विजय प्राप्त न कर सका; महाराणा यश, प्रताप और विजय का 
सौरभ विकीर्ण करता हुआ स्वर्गलोक जा पहुँचा । बादशाह 
की विशाल वाहिनी भी महाराणा को अपने अधीन न कर सकी- 
यह भी अकबर जैसे बादशाह के लिए दुःख और पश्चात्ताप का 
विषय था। किन्तु प्रताप प्रताप ही थे। ऐसे महापुरुष अजेय 
'रहने के लिए ही उत्पन्न द्वोते हैं। 


नच्चन- बेर निद्दारि, 
पुत्त कहि चारु प्यार चहि 
उहि छिन उमंगि उड़त, 
कंघ घर हाथ अआरात कहि। 
बग्ग उठत रन रुप्पि, 
बष्प कह्धि अप्प चिरुद वर । 
त्ात भ्रात सुत सोक, । ४ 


ह 


गजब तिक परिग अरिग गर ॥ 
कट्ठिगा ल पैर कट्टिंग यक्वतत, 
कट्टिग मान निसान घन ॥ 


गीति-काव्य और उसके मेंद १३६ 


ह_य मारिग नहिं न चेटक अहड, 
समारिग रान पत्ता सुमन ॥ 

अथत्ि जिस अश्व को नाचता हुआ देख कर पुत्र पुत्र कह 
कर प्यार किया, उसे हो प्रसन्न होकर जब त्वरित गति से 
दीड़ाया तो कंधे पर द्ाथ धर कर भाई भाई कहा और युद्ध में 
डटकर इसे धाग उठाऋर अपना थाप बाप कह कर विरुदाया 
( प्रशंसा की )--उस श्रश्व के सरने पर मद्दाराणा प्रतापसिंद के 
गले मानो पुत्र, भ्राता और पिता का शोक पड़ गया। उस घोड़े 
का पेर नहीं कटा किन्तु सान का दृढ़ निसान कट गया। हा ! 
चेटक पअश्व नहीं मरा, महाराणा प्रतापसिंद्द का सतत सर गया । 

: इन्दुमती की आकस्मिक सृत्यु पर कविकुलगुरु ने भी तो 
“मृद्दिणी सचिव मखा मिथः प्रियशिप्या ललिते कल्ाबिधौ”*” 
आदि द्वारा इसी प्रकार के उद्गार प्रकट किये हैं । 

शोक-गीतियों में हृदय को द्रवीभूत कर डालने की बड़ी प्रवल 
शक्ति देखी जाती है । 

मधु-गीत ( 007शांरथ ॥ए770 ) लिखने में श्री वच्चनजी 
ने बड़ी ख्याति भाप्त की है । 

गोति-कविता के जिन वर्गों का उल्लेख किया गया है, इनके 
अतिरिक्त भी अनेक प्रकार दो सकते हैं क्योंकि मानव-भावनाओं 
की कोई इयता नहीं । 


१२ 
कला की उत्पत्ति + 


एक नवयुवक आनन्द में मस्त होकर रास्ते में बाँसुरी बजाता 
जा रहा था। एक पुलिस के सिपाही ने उसे रो कते हुए कहा--- 
'क्यों बे, रास्ते में बाँसुरी क्‍यों बजा रद्दा है ?ै? आश्चर्य-चकित- 
सा होकंर उसने उस सिपाद्दी की तरफ देख कर कटद्दा-'कौन ? 
मैं? में कहां बजा रहा हूँ, यह तो अपने आप बज रही है।" . 
कहने का तात्पर्य यह है. कि निश्चिन्तता अथवा इर्षोल्लास 
की अवस्था में मनोरंजन की किसी भो रूप में अभिव्यक्ति होना 
स्वाभाविक है; अभिव्यक्ति के आवेश को सनुष्य रोक नहीं सकता, 
वह स्वतः प्रस्फुटित दो उठता है। इस प्रकार की अभिव्यक्ति 
किसी प्रकार को उपयोगिता को लक्ष्य में रख कर नहीं होती. 
इसलिए कला की उसपत्ति में क्यों का प्रश्न दी नहीं उठता, 'कैसे' 
' का भअश्न भले ही उठे । इसलिए एक विद्वान ने कहा है “87% 
00878 जछर/08 छाधरो॥7 6७१७' अर्थात्त्‌ जहां उपयोगिता 
का अन्त होता है वद्दीं कल्मा का प्रारम्भ होता है। 
जीवन का स्रोत दो विस्तृत धाराओं में प्रवाहित होता है । 
एक ओर तो है जीवन का संघर्ष तथा दूसरी ओर जीवन का 


स लेख सें रवीन्द्र की 807908 पफ़९०४ए 06 8४ का 
न आकलन हे | 


कसा की उत्पत्ति १४१. 


आनन्द | अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए मनुप्य को 
पूर्ण प्रयन्न करना पढ़ता है। यदि मनुष्य अपनी जीवन-रक्षा के 
लिए सतत चेष्टा न करे तो याधक्कत शक्तियाँ उसका संद्वार किए 
यिना नहीं रह सकती। किन्तु जीवन निरा दुःखमय ही नहीं है । 
सांसारिक आवश्यकताशों की पृत्ति में यदि कष्ट उठाना पड़ता है 
तो दूसरी ओर सनुष्य मनोरंजन के साधन भी ढ्ँढ़ लेता है। 
कहते हैं कि आदिम काल के मनुष्य जब लड़ाई तथा शिकार से 
छुट्टी पा लेते थे तो मनोविनोद के लिए नाचने तथा गाने लगते 
थ। इसी नाचने तथा गाने से कविता को उत्पत्ति हुई। जीवन 
का आनन्द तभी उठाया जा सकता है जब जीवन की दैनिक 
आ्रावश्यकताओं से फुरसत मिले । आदिम काल के मनुष्यों को 
जो आनन्द नाचने तथा गाने में होता था उसी आनन्द का 
अनुभव वे श्पनी गुफाएँ बनाने तथा उनकी दीवारों पर 
शिकार किए हुए जानवरों के चित्र खोदने में करते थे। इस प्रकार 
शिल्प-कला तथा चित्र-कला की उत्पत्ति हुई। फिर जब बहुत 
समय तक लड़ाध्याँ नहीं हुई' और घर्पों तक्त शांति का समय रहद्दा 
तो उन्होंने गुफाओं के बदले अपने रहने के लिये सुन्दर घर वनाए 
ओर इस तरह ग्रृह-निर्माए कला का प्रारम्भ हुआ | फालान्तर 
में ये मनुष्य अपने युद्धों का सरस ढंग से वर्शन करने में एक 
प्रकार के आनन्द का अनुभव करने तगे। इस प्रकार महाकाव्यों 
तथा नाटकों की उत्पत्ति हुं। फिर जब सभ्पता का क्रमशः 
विकास होने क्षणा तो लोगों के हृदय में प्रति दिन की घटनाओं 
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का बणुन करने तथा उनको अभिनयात्मक रूप देने की इच्छा 
जागृत हुई। इस प्रकार उपन्यास आदि को सृष्टि हुई और 
आत्माभिव्यंजनी कविताशञों द्वारा लोगों ने गीति-काज्य को 
जन्‍म दिया । 


ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि देनिक आवश्यकताओं की 
पूत्ति के बाद ही मनुष्य को मनोविनोद के साधन सूमते हैं । 
इसलिए आनन्द ही कल्ना का मूल स्रोत है-- ऐसा सुरक्षित रूप 
से कद्दा जा सकता है । यह बात मान लेने में तो किसी को भी 
आपत्ति नहीं हो सकती कि आसानी से आवश्यकताओं की पूर्ति 
ऐो जाने के कारण जीवन-संघर्ष के लिए मनुष्य को विशेष प्रयक्ष- 
शी नहीं होना पड़ता ओर कन्नात्मक उद्भावनाओं के लिए उसे 
बहुत कुछ समय मित्र जाता है। यह तो भारतवर्ष के इतिहास 
मे भी सिद्ध दें कि प्राचीन जमाने में जब यह देश धन धान्य से 
परिपृर्ण था आर यह्दां के निवासियों को जीवन-संधर्ष के लिये 
विशेष परिश्रम नहीं करना पड़ता था तथ उनके पास बहुत कुछ 
मय बच गहता था। इस समय को उन्‍होंने उपनिपद्‌ आदि 
हा्निक पन्‍यों के रचने में लगाया | 


कन्तु इसके साथ साथ यह प्रश्न उपस्थित होता है कि जिस 
सगच्य के आपसी देनिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए 
नीवन में झट संबप नहीं छरना पद्ता, क्‍या उसके द्वारा श्रवश्य 
हो उधा का निमग्भग दोया ४ ? इस प्रश्न का उत्तर देने के लिए 


कमर 


दमे हक दूसरी मनोपनि का अध्ययन करना होगा । कवीम्द्र 


' कता को उत्पत्ति १४३ 


रवीन्द्रनाथ के अनुसार 'दमारे मानसिक भाषों की यह एक 
स्वाभाविक प्रवृत्ति ६ कि थे अनेक हृदयों में अपने को अनुभव 
करराना चाहते हैं । साहित्य में चिरस्थायो होने की चेष्ठा ही 
मनुष्य की प्रिय चेष्टा हँ। प्रसार और संग्रह सनुष्य के जन्मजात 
सदगुण हैं। अपने हृदय की चात को अभिव्यश्नना के सहारे 
वह संसार की बात बना देना चाहता है, और सहानुभूति के 
सहारे संस्ति के सुख-दुःख का वह संग्रह करता है; यही प्रसार 
आर संग्रह सब प्रकार की कल्लासष्टि के 5द्गम हैं । मानव-हुद्य 
और बाप संसार दोनों में एक दूसरे का परिचय प्राप्त फरने की 
बिहल पअआकुलता दृष्टिगोचर होती है ।' अंग्रेजी भाषा के सुप्रसिद्ध 
लेखफ रसकिन को सम्पन्न होने के कारण जीवन-संघपे के लिये 
कोई प्रयत्न नहीं करना पढ़ा था, इसलिए समय का अभाव न 
होने, अपने विचारों को संसार के सामने रग्बने की इच्छा तथा 
उनकी प्रखर प्रतिभा के कारणा उन्होंने कलात्मक क्षेत्र में जो कार्य 
किया है उसके लिए आज भी समस्त संसार उसका ऋणी है । 

. यद्यपि शुद्ध कला की उत्पत्ति तो 'स्वान्तः सुखाय'! ही है 
किन्तु ऊपर जिस भनोवृत्ति का उल्लेख किया गया है वह भी कम 
महत्त्वपूर्ण नहीं है। मनुष्य में असर रहने की अभिलापा 
सहजात है। झत्यु के बाद भी वह अमर रहना चाहता है.। 
दर्शन शाम्र की भापा का आश्रय लें तो हम यह भी कह सफते 
हैं कि भनुष्य वास्तव में आत्मा-स्वरूप होने के कारण अमरता 
. ही पसन्द करता है--शरीर की अमरता नहीं, क्‍योंकि वह तो 


१४४ आलोचना के पथ पर 


एक न एक दिन अवश्य ही नष्ट होने वाला है। यदि अमरता 
की यह अभित्ाषा सलुष्य में सहजात्त न होती तो वह सझूत्यु के 
बाद भी असरता की असिलापा क्‍यों करता ? 


सारांश यद्द है कि जीवन-संघर्ष से छुट्टी, दर्षोल्लास को 
अभिव्यक्ति, साहित्य में अमर होने की अमिलाषा सब प्रकार की 
कला-सृष्टि के मृत्त उद्गम हैं किन्तु यदि समुध्य में कल्लात्सक 
प्रतिमा ल हो तो कल्ला का सिर्माण होना असस्भव है। इसलिए 
कलात्मक निर्माण का सूल कारण है कल्लात्मक अतिभा तथा - 
ओर सब कारण हैं गौण | 


१३ 
कहानी का तन्‍त्र 


चैसे देखा जाय तो अत्येक 'आख्यायिका के लिए पान्न, घटना 
ओर स्थान अनिवार्यत: आवश्यक हैं। पात्र न हों तो घटना का 
सम्बन्ध किससे जोड़ा जाय ? और घटना के घटित होने तथा 
पात्र की स्थिति के लिए कोई स्थान तो चाहिए ही । क्योंकि स्थान- 
निविशेष पात्र तथा धटला की कल्पना से ही बुद्धि चकरा जाती 
है। झिन्सु यह अवश्य स्दोकार करना होगा कि किसी भी प्रकार की 
पाला में कल्पना का सद्दत्वपूण्ठ स्थ!न छै। पर यद्द स्मरण रहे कि 


हां 
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तथ्य के घिना केबल कल्पना का आसाद खड़ा नहीं किया जा 
सकता ; केवल आन्तरिक जीवन की सद्दायता से वाह्य जीवन 
का चित्रण नहीं किया जा सकता | इसलिए कला के सम्बन्ध में 
कहा ज्ञाता दै कि बढ अन्तर्जंगत्‌ ओर चदिज॑गत्‌ में सामझस्य 
स्थापित करती हैं । जैनन्द्रजी जब यहां-पिल्ानी आये थे तथ 
मेने उनसे कहा था कि आपकी “मास्‍्टरजी' शीर्षक कहानी में 
इननी यथार्थता है कि वह केंचल कल्पनाप्रसूत नहीं हो सकती | 
जैनेन्द्रजी ने उत्तर दिया कि एक मास्टरजी- अवश्य थे जो मेरी 
कट्दानी के उपकरण वन गए, किन्तु इसका यद अर्थ न सममका 
जाय कि कहानी के - मास्टरजी और यथार्थ जगत्‌ के मास्टरजी 
एक दूसरे की प्रतिलिपि हैं। और दरअसल सच भी यही है कि 
कीई भी कलाकार य्रथार्थ जगत का फोटोग्राफर नहीं द्वोता । 
यथार्थ जगतू के चित्रफलक पर वद्द कल्पना की कैंची दौड़ाता है, 
तमी वो उसकी कला में, मौलिकता का समावेश हो पाता है। 
किन्तु देखना यह है कि कला अ्रसम्भाव्य न धन जाय । कद्दानी- 
कार यदि लिखता है तो यह आवश्यक नहीं हैं कि कद्दानी में 
वर्णित घटना यथाथे जगत्‌ में घटित हो चुकी है, आवश्यक 
ऊेबल यह जान लेना है कि वद्द घटना अनहोनी नहीं लगती। 
प्टीवेनसन ने कहानी की परिभाषा देते हुए लिखा है कि 'आख्या- 
ग्रिका जीवन की प्रतिलिपि नहीं है जिसमें: चरम यथार्थता देखने 
फ्री मिक्ञती हो; किन्तु जीवन के एक पहलू को चित्रण वह इस 
रह उपस्थित करती है कि वह पहलू हमारी स्मृति में 'अंट जाता 
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अच्छा लेखक अपने आप कभी कद्दानी नहीं कद्देगा*-या 
तो वह पान्न के मुख से कहलाएगा अथवा कार्य-व्यापार व 
फथोपकथन द्वारा वह कथानक को शअ्रश्मसर करेगा। हिन्दी में 
बहुत सी ऐसी कट्टानियां मिल जाती हैं जो वर्णनात्मक परिच्छेदों 
से भरी हैं। इन वर्यनात्मक परिच्छेदों का कह्दानी की मूल 
घटना अथवा मूल संवेदना से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । 
लेखक मोचते हैं कि -लच्छेदार आलंकारिक भाषा से हम पाठकों 
पर अपना गोत्र गालिब कर सकेंगे, लेकिन यह नौसिखिये लेखकों 
की भ्रान्त धारणा मात्र है। वर्णनात्मक प्रतिभा जितनी उपन्यास 
के लिए आवश्यक है उतनी कद्दानी के लिए नहीं । 

इस जीवन-यात्ना में असंख्य मंजिलें कलाकार पार करता 
है। यहद्द नहीं हैं कि सभी-की-सभी मंजिलें समान 'अआआकर्पण से 
भरी द्वोती दें भरौर थोढ़ी देर फे लिए यद्ट भी मान लें कि मंजिलों 
में असाधारण आकर्पण है तो भी कलाकार को यद्द देखना होता 
है कि कौनसी चीज का वर्णन करते समय कौनसी दूसरी पस्तुशं 
को छोड़ दे । जब 8म कट्दानी लिखते हैं तो अनजाने घटना-क्रम 
के साथ-साथ अनेक अवांतर घटनाएं और विचार स्छृति-पट पर 
उपस्थित होते रहते हैं, किन्तु कद्दानी में संवेदना की यदि रक्ता 
करनी हो तो उन अवांतर घटनाओं आर विचारों को छोड़ ऐना 
होगा, अनावश्यक प्रलोभन में पड़कर हम कभी लक्ष्यच्युत न 
हो जांय । 


॥ हन्‍नरक #3., 


रेप आलोचना के पथ पर 


किन्तु रह-रहकर एक विचार उठता है। जीवन बड़ा है, 
किसी के बनाए हुए नियम बड़े नहीं । जीवन की अनुभूतियों से 
ही कद्दानीकार बनते हैं, कहानी के रचना-तन्त्र को पढ़कर नहीं ' 

आधुनिक युग में गांधी, फ्रायड, माक्स--इन तीन विचार 
के सिद्धान्त को लेकर भी कद्दानियां लिखी गयी हैं और लिखी + 
जा रही हैं। कुछ ऐसे भी लेखक हैं जिनका दृष्टिकोश विशु 
मानव का दृष्टिकोश है। समीक्षक परस्पर तत्वान्वेषण के प्रया 
में कगड़ते भी दिखाई पड़ते हैं, किन्तु जीवन-देवता के सभी ३ 
एक व्यक्ति को दिखलाई नहीं पड़ते । इसलिए वह केवल अप 
अपना दृष्टिकोण उपस्थित कर अपने काम से छुट्टो पा लेता है । 
गांधी जीवन-देवता का एक मुख है तो मार्क्स दूसरा मुख है, 
फ्रायड तीसरा मुख है और न जाने उसके कितने सुख हैं । 
साहित्यकार और पअआलोचक दराग्रही न बनें. तो सबका 
कल्याण है । 


१७ 
लहर'-समीक्षा 


छद्ायाबाद की भावना में वम्तुओं के वाद्य रू 
कोट विशप सहस्वय नहीं होता । बाह्य पदार्थ अधि 
आध्यन्तर विचार-थारा की छाया अथवा प्रतीक के रूप में ही 


कि 


(लहर - समीक्षा | /१८ १४६ 


ग्रहण किये जाते हैं। पन्तजी की प्रसिद्ध! कविता 'छाया' बाह्या- 
थनिरूपिणी नहीं है, उसे बहुतांश में कवि की मानसिक विचार- 
धारा का प्रतीक ही सममिये | छायावाद में प्रतीक-पद्धतिं * की 
प्रधानता होने के कारण कोई-कोई छायावाद को अतीकवाद भी 
कह दिया करते हैं। छायाबाद और प्रतीकवाद के तारतम्य का 
विवेचन यहा अमभिग्रत नहीं है किन्तु यह निश्चित है कि छाया- 
व'दी रचनाओं में प्रतीक-विधान का मह्त्त्वपूण स्थान रहा है । 
बहुत सी रचनाओं का नामकरण भी प्रतीक-पद्धति को लेकर 
किया ग़या है । | 
प्रसादजी की 'लद्दर! के लिए भी हस यही बातृ कह सकते 

हैं। लहर का आकार-प्रकार, उसका बाह्य रूप कवि का प्रक्ृत 
विपय नहीं है, आनन्द की वह लहर हो कवि' का' एकमात्र तथ्य 
है जो मनुष्य के मानस-ससुद्र में उठा करती है और उसके 
जीवन को सरस,' शीतल और स्निग्ध बनाती रहती है। “लहर! र 
उनतीस छोटी तथा चार बड़ी कविताएँ संग्रद्दीत हैं. । सबसे पहले 

हर पर ही एक कविता है जिसको लेकर पुस्तक कां नामकरण 
किया गया है । जीवन में शुष्कता आती हुई देख कर ' ल्ौटती 
हुई आनन्द की भावनाओं से ठहरने के लिये कवि अनुनय-विनय 
सी करता है। उसके कुछ गीतों का विश्लेषण नीचे दिया 
जाता है | 

निज अलकों के अन्धकार में तुम कैसे छिप आओगे! 

यह कविता रहस्य-भावना से समन्वित है | प्रसाद एके 


१५० आलोचना के पथ पर 
साथ द्वी कवि और दाश निक दोनों हैं । कॉलरिज ने कहा है-- 


॥२० खाक्षा। 'ज़88 6५67 ए९॥ & 87896 90066 शाप्रि0प 0शंग ९ 
86 #76 88706 76 8 070००ए४०  छग्रो0807809/४ अर्थात्‌ 
दाशनिक हुए बिना अभी तक कोई महान्‌ कवि नहीं हो सका है । 
इस गीतमें प्रेमी अपनी प्रेमिका को देखने की इच्छा करता है और 
वह बालों के अन्धकार में छिपने की विफल चेष्टा करती है । 
वालों से आच्छादित मुख को तो देखने की इच्छा और भी बढ़ 
जाती है, इससे तो कुत्तूहल और भी सजग हो जाता है । उस 
प्रियतम के चरण इतने सुकुमार हैं कि आहट न सुनाई पड़ने के 
के लिए जब वह दबे पांव आता है ? ( आती है ) तो दघा कर 
चलने से णड़ियों में खून की लाली दोड़ आती है । चद्दी लताः 
ऊपा की लाल्िमा के रूप में फलकतो है। तुम यद्दी तो चाहत 
| कि में तुम्हारा रूप न देखलूँ---चलो, यही सद्दी, में अपर 
तर लीचे किये लेता हूँ, तुम भरपूर आँखमिचौनी का खे 
लो, किन्तु तुम छिप ही कैसे सकती हो ! छिपने की चे' 
रने के पहले अपनी हँसी तो रोको -हँस कर तुम अपने अ' 
व्यक्त कर ही दोगी । चरम सौन्द्य का रहस्य-रूप इसपर 
प्रकट हुआ है । यह सृष्टि वास्तव में उस अव्यक्त का ही 5 
सार ४ै। किसी न किसी रूप में उस अनन्त ज्योतिर्मय 
प्रामास भिल ही जाता है। अव्यक्त भी किस प्रकार प्र 
प्रालम्बन बन सकता है, यद्द भी इस गीत में सूचित कर 
कया द। प्रसाद की इस कब्रिता में हमें सूक्रियों के से रहरः 
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नह की सु 

के दशन होते हैं क्योंकि छूफो भी परमात्मा को अनन्त सौन्द 

ओर प्रेम का आ्रगार मान कर भाव-मग्त हआ करते हैं तथा 
5 


हूँ। सौन्दर्य और प्रेम के वर्णन करने में प्रसाद की मनोचृत्ति 
विशेष रूप से रमती थी । यौवन ओर सौन्दर्य के अनेक मनोरस 
चित्र प्रसाद ने हिन्दी संसार को भेंट किये हैं । 

'मधुप गुनगुना फर कद्द जाता कौन फद्दानी यह 'अपनी' 


लट्ट! का यह गीत हंस' के आत्मकथा ध्यग्म में सबसे 
पहले दिया गया है । श्नित्यता के कारण कवि को श्रात्मकथा 
कहने की इच्छा नहीं होती । शआ्रात्मकथा सुन कर दाम्मिक समाज 
में ग्य का ही उदय होगा | कवि की कोमल मनोवृत्ति सरलता 
की विढम्बता नहीं देखना चाहती । श्रत्तीत के सुन्दर स्वप्न रह- 
रह कर कवि को याद पाते हैं| सौन्दर्य और सुख के क्षणिक सुखों 
की स्ट्रति को वध बनाये रखना चाहता है | जीवन के वे सुन्द्र- 
तम क्षण थों ही भूल नहीं जाना? 'माठ्गुप्त! का यह गीत भी इस 
प्रसंग में श्रनायास स्मरख हो आता है। प्रसाद का कवि भावनो- 
पजीबवी अधिक है, व्यावहारिक उतना नहीं। “'लष्टर की इस 
कविता के विशेष-स्पष्टीकरण के लिए विनोद्शंकर व्यास का 
प्रसाद और उनका साहित्य” देखिये | 


“ले चल बह्दां भुलावा देकर, 
मेरे नाविक घीरे- धघीरे। ” 


श्श२ आलोचना के पथ पर 


प्रसादजी का यह गीत प्रगतिवाद के इस युग में पत्लायन- 
वादी मनोबृत्ति के निदुशन स्वरूप ( जो छायाबादी काव्य की 
एक प्रमुख विशेषता समझी जाती है ) बहुधा उद्घृत किया 
जाता हैं। संसार के कोल्ाइल ओर संघर्ष को छोड़कर कवि 
किसी शान्त एकान्त स्थान का आश्रय लेना चाहता है जहां उसे 
कुछ राहत मित्र सके । इसके अतिरिक्त बहां जाने पर वह इस 
सुख-ठुःखात्मक र्॒ष्टि को उसके पारमार्थिक रूप में देखने की भी 
आशा करता है । वहां उसे शुद्ध सच्चे ज्ञान को मक्षक मित्र 
सकेगी और बह र्फि को भी इश्चर का ही स्वरूप समझने लगेगा 
क्योंकि “श्रम और विश्राम के उस संधि-स्थत्ञ पर ज्ञान की 
दिव्य ज्योति सी जगती दिखाई पड़ा करती है । ज्ञितिज, जिसमें 
प्रात: साय॑ अनुराग की लाली दौड़ा करती है, असीम (आकाश) 
ओर ससीम ( प्रथ्वी ) का मिल्लन-स्थल सा दिखाई पड़ा 'करता 
है।” कबि ऐसे स्थान में जाना चाहता है जहां अश्र के रूप में 
चंदना ढलक रही हो | त्ञारे संध्या के अश्र कहे गये हैं। ह़ 
कुछ-कुछ मिलता जुलता भाव ऋगेद की एक ऋचा तथा गीतां- 
जनि में भी मिल्नता है । 
व्या यरद्ुद्दाव वरुणख् नाव, प्रयत्‌ समृद्रमीरयाव मध्यम । 

्धियद पन्तिमिश्नराव, प्रपेरच  इखयावहे शुभेकम्‌ । 

बशिप्ट हू बसुणों नाव्याधाहपि, चकार स्वप्रामहोश्रिः 

स्तोतार विप्र: सुदिनित्व अ्रद्वना, यान्लुद्यावस्तनन्‍्या दुबासः ॥”? 

अथति में और मेरा प्रियतम एक ही नाव पर बैठकर बहुत 


५ पल न 
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दर समद्र में गये । में अपनी मांज में नाव पर लहर्रा के साथ 
भूमने लगा | मेरे प्रियतम ने नाव पर मु्के अपने बगल से बढा 
लिया और म॒मे एक गान सनाने फी शअआज्षा देकर गौरवान्बित 
किया । यह एक अदूभुन अवसर था जश् मेरे प्रियतम ने मुझे 
अपने प्रभातों कौर संध्याश्ों को संगीतमय बनाने का आदेश 
दिया । 
“कथा छिलो एक तरीते केचल तुम अआमि, 
जाय प्कारणे भेसे केवल भेसे; 
ब्रिभुवने जानवेना केठड आमरा तोर्थगामी 


फोथाय जतेदछि कोन देशे से कोन देशे 
कूलह्ाारा से समुद्र माक खाने, 


शोनाव गान एकला तोमार काने, 

देउयेर मतन भाषा बाँधन-हारा, 

आमार सेइ रागिणी शुनधे नीरव हेसे । ” 
श्र्थात्‌ यद्द निश्चय हुआ था कि एक नौका. में कंवल दस 
' दोनों बैठ कर अरकारण पैस्ते रहेंगे । तीनों भुवनों में यह कोई न 
जान पायेगा कि हम तीथथयात्री हैं, कहाँ किस देशकों हम जा 
रहे हैं। उस शनन्त सागर में में श्रकेला तुम्दारे कार्नो में गीत 
सनाऊँगा । उस गीत की भाषा तरंगों की भांति निबन्ध होगी; 
उस शगिणी को तुम चुपचाप हँस-हँस कर सुनोगे | (गीतांजलि) 
प्रसादनी के लिये कद्ठा जाता है कि वे यात्रा बहुत कम 
किया करते थे।. देशाश्वमेध घाट से मान-मन्दिर होकर अपनी 


हि आलोचना के पथ पर 


ठक की ओर आते-जाते उन्हें बरसों बीत जाते थे। 
6क बार कल्नकत्ता, पुरी, लखनऊ और एक दो बार प्रयाग-- 
बस यही उन्तकी यात्रा का विवरण है।” “हे सागर 
सद्गम अरुण नील ? इम गीत के लिखने में उन्हें पुरी 
के समुद्र-तट से प्रेरणा मिली थी--ऐसा कहा जाता है। समुद्र 
के सद्भम पर टक्कर मारती हुईं लहरें ऐसी जान पड़ती हैं. मानो 
अपनी सर्यादा छोड़ कर लहरों के द्वारा समुद्र अपना हृदय ही 
खोल कर रख रहा हो | खारे उच्छ बासों में उत्तको आकांक्षाएं 
ही प्रकट हो रही हैं। 'हिम-शैल्र-बालिका को तूने कब देखा!” 
गंगा को तूने कब देख लिया कि तू उससे मिलने के लिए इतना 
उतावला हो रहा है! नदियों के प्रेमी के रूप में कवि लोग समुद्र 
का वर्णन करते आये हैं ७ देवज्लोक से गेंगा का आगमन हुआ 
है । वह देवलोक को असर कथा की साया को छोड़ कर तुझसे 
सिलने आ रही है। इसी मिलन-सुख की ल्ालसा के स्वप्न को 
वह चरितार्थ करेगी | वह गंगा तेरी ही गोद में विश्वास माँगती 
हैं। प्रकृति-पुरुष का दार्शनिक सन्वन्ध भी यहां व्यक्त हुआ है। 
प्रकृति पर सानबी भावनाओं का मधुर आरोप ( जो छायावादी 
रचनाओं में विशेषतः मिलता है ) इस गीत में भी द्रष्टव्य है । 





& मुख्वापंणपु प्रकृतिप्रगल्माः स्वयं तरंगाधरदानदत्तः। 
अन्‍न्‍्यसासान्यक्त्रवृत्तिः पिचत्यसी पाययते च सिन्धू: ॥ 
( रघुवंश चरयोदश सर्ग ६ श्लोक ) 
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. इिस दिन जब जीवन के पथ में! यह गीत भगवान बुद्ध के 
सारनाथ में जाकर पहले-पहल संघ स्थापित करने तथा इनके 
व्यक्तित्व के व्यापक आाकपण को लक्ष्य में रख कर लिखा गया 
£ । कवि की मनोवूत्ति इस गीत में विशेष रसती हुई जान पड़ती 
है। इसलिये यह गीत पाठकों के लिये भी रमणीय हो गया है | 
संन्यास के वेश में अकिचन की भोंति भगवान्‌ बुद्ध सारताथ 
शाये £ । यद्यपि उनके हाथ में छिन्न पात्र मात्र था, तथापि 
उन्होंने अपन व्यक्तित्व से सच को वशीभूत कर लिया। इस 
अकिंचन संन्‍्यासी के चरणों में अपना संचित धन अर्पित करने 
के लिए प्रेम की नदी उमड़ पड़ी | छायावादी कविताओं में 
#पकातिशयोक्ति का भी विशेष प्रयोग देखा जाता है, 
किन्तु इससे यह अभ्रान्त धारणा न बनाली जाथ कि 
रूपकातिशयोक्ति और छायावादी काव्य का अभिन्न सम्बन्ध 

है| 'बाँधा है विधु को किसने इन काली जंजीरों से ९. 
ॉस! का यह पद्म रूपकातिशयोक्ति का उदाहरण दे 
किन्तु आँसू के इस वर्णन में तो बहुत समय से चली आती हुई 
नख-शिख की परम्परा का दी अनुसरण है, ओर, मुख के लिए 

'विधु तथा वाक्ों के लिए जंजोरों को उपमान बना कर जो 
सौन्दर्यचित्रण किया गया है उसमें शर्थ-अह्॑म करने में कोई 
विशेष दिक्कत नहीं होती | किन्तु छायावादी कवियों ने लाक्ष- 
शिक वक्रता के आधार पर प्रस्तुत के लिये जो उपमान रखे, थे 
साहित्य में सर्व प्रचलित नहीं थे । छायाधादी कवि फिसी भी 


रेल ९०००, 
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वेठक की ओर आते-जाते उन्हें बरसों बीत जाते थे। 
“एक बार कलकत्ता, पुरी, लखनऊ और एक दो बार प्रयाग-- 
बस यही उन्तकी यात्रा का विवरण है।” “हे सागर 
सद़्स अरुण नील ? इस गीत के लिखने में उन्हें पुरी 
के समुद्र-तट से प्रेरणा मिली थी--ऐसग कहा जाता है। समुद्र 
के सद्भम पर टक्कर मारती हुई लहरें ऐसी जान पड़ती हैं. मानों 
अपनी मर्यादा छोड़ कर लहरों के द्वारा समुद्र अपना हृदय ही 
खोल कर रख रहा हो | खारे उच्छ वासों सें उत्को आरककां्षाएं 
ही प्रकट हो रही हैं। 'हिम-शेल्-बालिका को तूने कब देखा 
गंगा को तूसे कब देख लिया कि तू उससे सिल्ने के लिए इतना 
उतावला हवो रहा है? नदियों के प्रेमी के रूप में कबि लोग समुद्र 
का वर्णन करते आये हैं ।& देवक्लोक से गंगा का आगमन हुआ 
है। वह देवलोक को अमर कथा की माया को छोड़ कर तुम्कसे 
मिलने आ रही है.। इसी मिलन-सुख की लालसा के स्वप्त को 
बढ चरितार्थ करेगी। बह गंगा तेरी ही गोद में विश्वास साँगर्त 
दे । प्रकृति-पुरुष का दार्शनिक सन्वन्ध भी यहां व्यक्त हुआ है 
प्रकृति पर सानवी भावनाओं का मधुर आरोप ( जो छायावारई 
ग्चनाओं में विशेषतः सिलता है ) इस गीत में भो द्र्टन्य है । 


ब>--जलत जल +। 





& मुखापणेपु प्रकृतिप्रगल्माः स्वयं तरंगाधरदानदत्तः। 
अनन्यसामान्यकशत्रशृत्ति: पिचत्यली पाययते च सिन्धू: ॥ 
( रघुवंश चयोदश सर्ग ६ श्लोक ) 
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विस दिन जब जीवन के पथ में! यह सीन भगवान चुद्ध के 
सारनाय में लाकर पहलेन्यटल संघ स्थापित करने तथा उसके 
ब्यक्तित्य रे झ्यापक प्राकपरश को क्द्दय में रस कर जिसया गया 
£ै। फऊबि की मनोग्रत्ति इस गीत में विशेष रमती हुई जान पढ़ती 
है| इसलिये यद गौव पाठकों के लिय्र भी ग्मणीय हो गया है । 
संन्यास के वेश में प्रक्रिंचन की भोति भगवान बुद्ध सारनाथ 
आये है। यद्यपि उनके द्राय में छिन्न पात्र सान्न था, तथापि 
उत्होंन अपने व्यक्ति से सब को वशीभूत कर लिया। इस 
अरफिंचन संन्यासी के चरग्णों में अपना संचित धन प्र्पित करने 
के लिए प्रेम की नदी उमड़ पढ़ी । छायावादी कव्रिताश्ों में 
#पकातिशयोक्ति का भी विशेष प्रयोग देखा जाता हैं, 
किन्तु इससे यह श्रान्त धारणा न बनाती जाय कि 
रूपकातिशयोक्ति श्रौर छायावादी काब्य का अभिन्न सम्बन्ध 
है। 'बाँधा हैं विधु को किसने इन काली जंजीरों से ?. 
ओँस! का यह पद्म रूपकानिशयोक्ति का उदाइरण हैं 
किन्तु आँसू के इस वर्णन में तो बहुत समय से चली भआती हुई 
नख-शिख की परम्परा का ही अनुसरण है, और मुख के लिए 
'विधु तथा वालों के लिए जंजोरों को उपमान बना फर जो 
सौन्दर्यचित्रण किया गया हैं उसमें अर्थ-अहण् करने में कोई 
विशेष दिक्कत नहीं होती । किन्तु छायावादी कवियों ने लाक्ष- 
शिक बक्रता के आधार पर प्रस्तुत के लिये जो उपमान रक्खं, वे 
साहित्य में सर्व प्रचलित नहीं थे । छायावादी कवि किसी भी 
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प्रकार के बन्धन स्वीकार्र करने के पक्त में न थे । नवीन शैली, 
नवीन भाव तथा नवीन छन्द्‌ के कारण वे रूढ़िबद्ध हिन्दी काव्य- 
साहित्य को ैन्मुक्त वाताबर्ण में ले आना चाहते थे और इस 
प्रयत्न में उनको बहुत कुछ सफलता मिली, इसमें आज भी कौन 
संदेह कर सकता है! 'लहरः में से नवीन शैज्ञी की रूपऋाति- 
शयोक्ति के कुछ उदाहरण लीजिये *-- 

(१) काँटों ने भी पहना मोती८-कठोर-ह॒ृदय मनुष्यों के 
नेत्नों में भी भावावेश के कारण आँसू आ गए, 
अथवा कुटिल हृदयों ने भी शोभा घारण की | 

(२) फूलों ने पंखुरियाँ खोलीं - हृदय के कोमल भाव व्यक्त 
होने लगे । | 

(३ ) हृदयों ने न सम्हाली भोली ८ जनता अपना सबस्व 
लुदाने के लिये, न्‍्योद्लावर कर डालने के लिये, तैयार 
हों गई । ; 

(४) कहां छिपा था ऐसा सधुत्नन (>प्रम का इतना 
संचित संडार कहां छिपा था | 

यद्यपि अभिव्यक्ति के प्रकारों की कोई. इयत्ता निर्धारित नहीं 

की जा सकती, क्योंकि वे नायिका की विज्ञासचेष्टाओं की भाँति 
अनेक रूप शारण करते रहते हैं तथापि अभिव्यंजना के समस्त 
रूर्पो का समावेश तक्षणा और व्यंजना में किया ज्ञा सकता है 
जिसका बड़ा सार्मिक ब्िबेचन संस्कृत साहित्य में हुआ है। 


- गेनना जिस बेग से भगवान बुद्ध के प्रति आकृष्ट हुई उसकी 
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आशा स्वयं बुद्ध को भी न थी। वे भी इस सावावेश को देखकर 
चकित हो उठे थे। छिन्न पात्र में इतना रस सम्हालने की शक्ति 
न्तथो। आनन्द स विहल होकर आशा अपने धन को मि्ना 
हुआ समभ कर बटोर रही है। “आँखों से अलख जगाने को! 
इस गीत में तीन कल्पनाएँ हैं। ( १) ऊपा का सैरवी के रूप में 
चित्रण है । यह किसी भीपण आकृति वाली स्त्री की आँखों की 
मादुकता और लक्ाई है। यह ख्री किसी अज्ञात का संकेत कर 
रही है। (२) ऊपा पूवो दिशां की लाज भरी चितवन है । यह 
रात को क्रीड़ास्थल में धूम आई है। रात को जागने की खुसारी 
है जो नेत्रों में दिखलाई पड़ती है । (३ ) समुद्र के तट प्र लाल 
चर्ण है मानो समुद्र का अंचल लहरों के रूप में उद्वलित दो 
उठता है और वही, अपनी ऋछलछलाती हुईं आँखों को पॉछ रहा 
,ऐ। समुद्र के हृदय को न जाने किसने व्यथित कर दिया है ! 
रोने के कारण आँखें लाल हो! ही जाया करती हैं । इस प्रकार 
इस गीत में क्रमशः भीषण॒ता, झू गारिकता तथा कारुण्य-तीनों 
भावनाओं का एकत्र समाहार है। कवि अपनी मन की लहरियों 
के अनुरूप ऊषा को भी भिन्न-भिन्न रूप सें देखता है । यहाँ 
कल्पना ही अधिक सजग दिखाई पड़ती है । 

'तुम्हारी आँखों का बचपन !” में भी कचि व्यतीत जीवन के 
लिए आह भरता है। आँखों में बचपन तब होता है, जब यौवन 
के श्रथम चिह् दिखलाई पड़ने लगते हैं । एक समय था जब ये 
आँखें हँस-हँस कर अपना मन हार जाती थीं। वसनन्‍्त भी तब 


$ 
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7चर वसा घूमता था, फेरा लगाया करतांथा। सलय- 
ब्रन भी तव पुलकित हो जाया करता था। स्नेहसथ सुकुमार 
उक्तों मे बिछ्धल्न कर जब ये आँखें थक जाती थीं तो आँसू गिरा' 
लगती थीं--गोलापन छिड़क देतों थीं-प्रेम के संकेत पाते 
धार्य प्यात्र हो जाती थीं। किशोरावस्था में वृत्तियाँ चहुत सरल- 
सुझुमार हुआ करती 8 । कवि पूछता ही रह जाता हैं -- 
सरततता का बह अपनापन--- 
आय भीटदे क्‍या मेरा घन-- 
द मिनने सुन्दर थे !! यह गीत तेहि नो दिवसा गता;! 





पी झागाग दिलाता हैं सावन के घने बादलों का सौन्दर्य इन 
'गंगयों है छाया मात्र था, जितिजव्यापी अम्बर में फेले हुए 
पाहल सग्ता के कूल को लमनसे रहे थे । प्राग्यों फा पपीहा जिस 
रे पुकार उठता ४, ऐसी हरियाली रस की वर्षा 
का 2 थी । उन निम्रों को देख कर मेरे जीवन की स्घछतियाँ 
भी दाम पहली थीं। वर्षा में कबि को थीबन याद 
पाटा 2। यैसे भी सर्मा को उद्रीपन विभावों में माना गया 
हे । फप लीक भवसि सु स्नाष्यस्यथायुन्ियेत: । मेरी आँखों की 
पूल सेट यन फऊगस प्रान समाजा २ । असाद की थे पंक्तियां 
भीखडदा हटडुत कीगाट हें। यहाँ कि प्रिय को सस्योखित 


इला ९, ता यी राउल फालिमा ग्जनी में मुखचस्द्र दिखा 


शक 


डा दुप् नी बदि का छदय धिय के दशन के लिए आाकुल- 
अं 3257 प्न [ मई] 7400 8 ६। सृ तट ज्यदायप्रस शर्त जार 
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दो! प्रिय के स्नेहालिंगन में ही कवि शीतलता का अनुभव करता 
है | 'बसुधा के अद्जल्न पर यह क्या कन कन-सा गया बिखर ?? 
इस गीत के साथ कवि का हृदय उमड़ता हुआ दिखलाई पड़ता 
है। कमल पर के जल-बिन्दुओं के समान यह मानव-जीवन 
अत्यन्त चच्चल है। इसमें दुःख-सुख का चक्र चलता द्वी रहता है।' 
लालसा-निराशामग्र होने पर भी यह कितना निखर रहा है । 
कमल पर अलग-अलग पड़ी हुई दो बूदें अगर संयोगवश मित्र 
जाती हैं तो अनूठे सौन्द्य का सुजन होता है, चैसे ही दो प्रेमियों 
का मिल्लन भी सौन्द्र्य-सूष्टि मे सहायता ही पहुँचाता-है। प्रेमसय 
मिलन को देखकर संसार रुष्ट क्यों होता है ? निष्ठुर जगत 
को यह स्वाभाविक प्रसय-व्यापार क्‍यों अखरता है ? “गिरने दे 
नयनों से उज्ज्यल-आंसू के कन मनहर। चसुधा के अंचल 
पर |! “अपलक जगती हो एक रात' अभिव्यंजना के चैचित्र्य की 
दृष्टि से यह रीति भी महत्त्वपूर्ण है। कवि रात्रि को दुःख हरण 
करने वाली शक्ति के रूप में देखता है । 'माता की गोद में जेसे 
बच्चा निश्चिन्त होकर सो जाता है, उसी तरह रात्रि देवी के 
क्रोड़ में सब को विश्राम मिले । समस्त भूतल सो जाय-निर्निमेप' 
जगती रहे केवल एक रात । दिन भर विपत्ति मेल्कर जो रात 
को सो रहे हैं, उनको फिर विपत्ति के दिन न देखने पढ़ें । ' 


» “'जगती की मंगलसयी .उषा बन करुणा उस दिन आई थी ।! 
यह गीत मूलगन्ध कुटी बिहार के उद्घाटन समारोह्दोत्सब में 
संगलाचरण के रूप सें गाया गया था | बुद्ध क्या आये थे, स्वयं - 


+ 
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सिक्‍्खों की वीरता तथा प्रबंचना दोनों का ही इसमें वर्णन है। 
वीरता तथा ग्लानि और घृणा दोनों ही भाव यहां व्यक्त हुए हैं.। 
करुण रस से मिश्रित यह वीर रसकी कविता है। आपस की 
फूट से उद्भूत विश्व खलता के परिणाम-स्व॒रूप दी उनको हारना 
पड़ा । 

'पेशोल्ा की प्रतिध्वन्ति! प्रतीकात्मक कविता है | पेशोला या 
पीछोला उद्यपुर,की सुप्रसिद्ध कील का नाम है | मीक् के सामने 
खड़ा हो कर कवि संध्या का वर्णन करता है। सारे देश पर 
संध्या का अंधकार छाया हुआ है। मेवाड़ के बीरों के संदेश को 
सजग होकर ग्रहण कर सकने वाला कोई दिखाई नहीं पड़ता । 
देश की वर्तमान स्थिति के सम्बन्ध का यह प्रतीकात्सक वर्णन 
है। निधू म अरुण करुण विम्ब, भस्म रहित ज्वलन पिण्ड आदि 
सूर्य के लिए प्रयुक्त है । वह भी निरवलंब हो कर अब सो गया। 
राष्ट्रीय विकास का सूथ अब अस्तप्राय है। वीरों की इस विरा- 
सत को कौन सम्हालेगा इसका कोई उत्तर प्रतिध्वनि के रूप में 
नहीं मिल रहा है। मेवाड़ यहां संपूर्ण भारत का प्रतिनिधित्व 
करता है, पेशोला की लहरें समस्त देश की आकांक्षाओं को 
प्रतिनिधि हैं । 

'प्रलय की छाया? सें कमल्लावती का आख्यान है। कमल्ा- 
चती गुजरात की सुन्दर स्त्रियों में ऐतिहासिक सहत्व रखती है । 
पद्मिती भी इसको समकालीन थी। कमलावती सोंदये से 
अल्लादद्दीन को वश में करना चाहती थी। अल्लाउद्दीन के हृदय 
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पर शासन करने का दंभ लेकर वह दिल्ली गड्ढे थी । रूप का गये 
अन्त भें उसका मिट जाता है और पद्चिनी वाला मार्ग उसे भो 
अपनाना पड़ता है। रूप के भरोसे बड़ा काम कर सकने की 
आशा सदा निष्फल हुआ करती है। कमलाबती की वासना 
का क्रमिक विकास यहां चित्रित किया गया है। यह सामान्य 
घर में पैदा हुईं थी पर स्रौँदय के कारण गुजराधिपति से उसका 
विवाह हुआ था | मानिक नामक दास गुर्जरेश कर्णदेव से यह 
संदेश लाया था कि तुम पद्मिनी के मार्ग का अनुसरण करो। 
इस समय कमलावती अल्ाउद्दीन के यहां वंदिनी थी | गुलाम 
खानदान का एक व्यक्ति काफूर अलांउद्दीन का वध कर डालता 
है। बाद में मानिक खुसरू का नाम धारण कर स्वयं राजा 
बनता है और कमलावती के वध की आज्ञा देता है क्‍योंकि उसने पति 
की आज्ञा का उल्लंघन किया है। कमलावंती ने पहले ही मानिक 
को बचाया था नहीं तो अल्ाउद्दीव द्वारा उसे सृत्यु-दस्ड की 
आज्ञा मिली थी। इसका अब कमलावती को पश्चात्ताप होता 
है। विज्लास और उसके परिणाम का अच्छा चित्रण इस कविता 
में हुआ है । 

अन्तक शरभ के ह 

काले काले पंख ढकते हैं अन्ध तम से 

पुण्यज्योति हीन कलुषित सौन्दय का-- 

गिरता नक्षत नीचे कालिमा की घारा-सी - 

असफल सृष्टि सोती-- 
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चाहिए, बुद्धि को मन के नियन्त्रण में नहीं--यह भी कामायनी! 
का एक निष्कप है। सामान्यतः मगमानी बुद्धिमानी नहीं होती। 
“वहां तो सनमानी चल रही है! इस प्रकार की उयावहारिक भाषा 
में तो मनमानी' का प्रयोग अविवेकपूर्ण स्वेच्छाचारिता के अर्थ 
में होता है। मन सामान्यतः प्रेयस्‌ की ओर उन्मुख होता हे 
जिसका अनिष्टकारी परिणास हम जगत्‌ में देखा करते हैं। सन 
के प्रतीक कामायनी? के मनु को जो विशुद्ध आदर्श रूप में चित्रित 
देखना चाहते हैं, उन्हें मन की करतूतों का आँखें खोलकर निरी 
क्षण करते रहना चाहिए । हे 


'निर्बेंद! में मनु की उद्विस्तता का चित्रण है। 'दुर्शन', “रहस्य! 
ओर “आतन्‍्द' अन्तिम तोन सर्गों में दार्शतिकता का समावेश 
है। शैवागम दर्शन का प्रभाव प्रसाद पर पड़ा था। “रहस्य! 
में शव सिद्धान्त 'समरसता” की स्थापना की गई है जिसको कार्य 
रूप में चरितार्थ करने से आनन्द की उपलब्धि होती है जो 
मानव-जीवन का चरम लक्ष्य है। अंतिस सो की इस प्रकार 
अवतारणा से स'भव है, रचना तंत्र में कुछ न्ुटियाँ रह गई हों 
किन्तु अंतिम सर्गों के उपक्रम के बिना उस महान्‌ संदेश का 
दिया जाना संभव नहीं था जो इस सहाकठ्य द्वारा हमें प्राप्त 
होता है। भावता, ज्ञान और क्रिया के सासंजस्य के बिना जीवन 
में बिश्खलता अवश्यम्भावी है। चाहें तो कह सकते हैं कि 
'कासायनी' के अंतिम तीन सर्गों में दर्शनशास्त्र का काव्यमय 

' विवेचत है ही पूर्वंवर्ती स्गों में मनोविज्ञान का | | 
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कामायनी में कार्य की प्रधानता नहीं हैं) महाकाव्यों में 
चरित्रों के आधिक्य तथा युद्ध आदि के चर्णंन से कार्य-व्यापार 
का यथोचित समावेश हो पाता हे किन्तु कामायनी के प्रधान 
पात्र केबल तीन ही हैं--सन्ु, श्रद्धा, तथा इंड़ा, और ये भी 
सामाजिक न होकर ऐकान्तिक अधिक हैं। कामायनी के अंतिम 
तीन सर्गों में तो व्यापार का अधिकांश में श्रभाव है। अंतमु खीः 
वृत्ति वाले पाठक तो इस काव्य की उदात्त गभीरता तथा दाश- 
निक पुष्टता के कारण बहुत अधिक प्रभावित होते हैं और 
कार्य-व्यापार का अभाव भी उनको नहीं खटकता किन्तु बहि- 
भुखी बृत्ति वाले पाठक इसकी दाशनिकता से आतंकित से 
होकर न इसे विशेष समम ही पाते हैं, और न इसके खिलाफ 
ही अपनी आवाज उठा सकते हैं। कई प्रश्नताचक चिह्न एक 
साथ उनके मस्तिष्क पर अंकित दिखलाई पड़ते हैं । 

जायमी ने “पदूसावतः के अंत में अपने महाकाव्य की 
अन्योक्ति के रूप में व्याख्या की हे परन्तु पद्मावत और कामा- 
यनी की रूपक-शैली में स्पष्ट ही बहुत अंतर है। प्रसादजी ऐसी 
रुचि के व्यक्ति नहीं थे जो श्लेप द्वारा दो-दो अथे निकालें जैसा 
जायमी ने स्थान-स्थान पर किया है । कामायनीकार के शब्दों 
में यह आख्यान इतना प्राचीन है कि इतिद्दास में रूपक का भी 
अदभुत मिश्रण हो गया है। इसलिए मनु, श्रद्धा और इड़ा 
अपना ऐतिहासिक अस्तित्व रखते हुए, सांकेतिक अर्थ की भी 
अभिव्यक्ति करें तो सके कोई आपत्ति नहीं।” श्रस्तुत और 


ढ 
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यथ्पि कामायनी का आख्यान प्राचीन है तथापि इसमें उपस्थित 
की हुईं समस्याएँ नवीन हैं। नूतन होते हुए भी यह पुरातन है 
ओर पुरातन होते हुए भी यह नूतन है । 

पुराणपंथी आलोचक प्राचीन नियमों को कसौटी पर कस 
कर इस मसहाकाव्य का मूल्याक्ून किया करते हैं। (इसका नायक 
धीरोदात्त नहीं है'-- इस प्रकार की उक्तियों से कामायनी के महा- 
काव्यत्व को कोई क्षति नहीं पहुँच सकती | यह आवश्यक नहीं 
कि लक्षशग्रन्थ सर्वकालीन हों और फिर लक्ष्यप्रन्थों के आधार 
पर ही तो उनका निर्माण होता है। अभी उस दिन एक शास्त्रीय 
अआलोचक ने मुमे कट्दठा कि कामायनी के मनु में भारतीय 
आदरशों की रक्षा नहीं हो पाई है। सच तो यह छै कि जीवन का 
वास्तविक रूप प्रत्यक्ष करने को ओर कासायनीकार की दृष्टि 
बहुतांश में रही है और विशुद्ध उदात्त आदर्शों का आश्रय लेकर 
चलने से जीवन की वास्तविकता का रूप प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । 
रवि बाबू ने कालिदास के अभिज्ञान शाकुन्तल्, मेघदूत आदि 
की जो आलोचना की है, उमसे स्पष्ट हो जाता है कि यथार्थ का 
ही आदरशोे में पर्यवसान होता है। इस प्रकार के चित्रण में असं- 
भाव्यता के लिए भी कोई स्थान नहीं रह जाता। गुप्तज्ञी ने तो- 
स्वीकार किया है कि “साकेत में मैंने, कालिदास की प्रेरणा से, 
उस प्रेम की एक मलक देखने की चेष्टा की है, जो भोग से आर- 
मम होकर, वियोग मेलता हुआ, योग में परिणत हो जाता है। 
प्रथम सर्ग में उर्मिला और लक्ष्मण का प्रेम भोगजन्य किंवा 
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है मद्दी किन्तु वह्द वस्तुतः मानव की ६। चिन्ता हँ--देवता तो 
कभी चिन्तित नहीं हुआ करते। यह चिन्ता प्रवृत्तिमुलक है और 
सामान्यतः कार्य में प्रवृत्त द्वोने पर मनुष्य आशोन्‍्मुख हो जाता है। 
प्रवृत्ति में स्वतः ही ऐसी शक्ति होती हैं. कि उसके सामने निराशा 
के बादुल भी फट जाते हैं। आशा के बाद श्रद्धा का द्दोता स्वा- 
भाविक हूँ क्‍योंकि श्रद्धा एक ऐसा आन्‍्तरिक भाव हू जो सुस्ा- 
त्मक भाव का प्रतिनिधि हैं। मन और श्रद्धा के मिलन के पश्चात्‌ 
काम' का प्रकरण है । काम को प्रसादजी ने उदात्त झूप में 


ऊ- >ब+ ० अनडन- 


अहण किया 8ै। स्वयं कवि के ही शब्दों में 'कास का पघसे में 
* अथवा सृष्टि के उद्गम में बहुत बड़ा प्रभाव ऋग्वेद के समय में 
ही माना जा चुका हें--कामस्तदमे समवतेताधि मनसो रेतः 
प्रथमां यदासीत्‌ । यह कास प्रेम का प्राचीन वेद्कि रूप है। 
प्रेम से यह शब्द अधिक व्यापक भी है । जब से हमने प्र म॒ को 
( 7,0७ ) था इश्क का पर्याय सान लिया, तभी से 'काम' शब्द 
की मढतता कम दो गयी | संभवतः विवेक-वादियों की 'आदर्श- 
भावत्ता के कारण इस शब्द में केबल स्री-पुरुष-सम्बन्ध के अथ 
का ही भान होने जगा | किन्तु काम में जिस व्यापक भावना 
का समावेश है, वह इन सब भावों को आवुत कर लेता है । 
इसी “वैदिक कास की, आगम शास्त्रों सें, काम-कल्ला के रूप में 
उपासना भारत में विकसित हुई थी। यह उपासना सौन्दर्य, 
आनन्द और उन्मद भाव की साधना-्णाली थी । पीछे घबार- 


हवीं शताब्दी के सूफ़ी इब्न अरबी ने भी अपने सिद्धान्तों में 


कामायनी १७३ 


है मद्दी किन्तु वह वस्तुतः मानव की ६ चिन्ता हँ--देवता तो 
कभी चिन्तित नहीं हुआ करते | यह चिन्ता प्रवृत्तिमूलक है और 
सामान्यतः कार्य में प्रवृत्त होने पर मनुष्य आशोन्‍्मुख हो जाता है| 
प्रवृत्ति में स्वत्तः ही ऐसी शक्ति होती हैं कि उसके सामने निराशा 
के बादल भी फट जाते हैं। आशा के बाद श्रद्धा का होना स्वा- 
भाविक हू क्योंकि श्रद्धा एक ऐसा आन्तरिक भाव है जो सुखा- 
त्मक भाव का प्रतिनिधि हैं । मन और श्रद्धा के मिलन के पश्चात्त्‌ 
'काम' का प्रकरण है । काम को प्रसादजी ने उदात्त रूप में 
ग्रहण किया है। स्वयं कवि के ही शब्दों में “काम का धमे में 


* अ्रथवा सृष्टि के उद्गम में घहुत बड़ा प्रभाव ऋग्वेद के समय में 
ही_माना जा चुका है--कामस्तद्भे समवरतताधि सनसो रेतः 
प्रथमां यदासीत्‌। यह काम प्रृस का प्राचीन वेदिक रूप है । 
प्रेम से यह शब्द अधिक व्यापक भी 8 । जब से हमने प्र म को 
( 7,09७ ) या इश्क का पर्याय मान लिया, तभी से 'काम' शब्द 
की मठत्ता कम दो गयी । संभवतः विवेक-वादियों की आदुर्श- 
भावना के कारण इस शब्द में केचल सत्री-पुरुप-सम्धन्ध के अर्थ 
का ही भान होने लगा | किन्तु काम में जिस व्यापक भावना 
का समावेश है, वह इन सब भावों को आधवृत कर लेता है । 
इसी 'वदिक काम की, आगम शास्त्रों में, काम-कत्ता के रूप सें 
उपासना भारत में विकसित हुई थी। यह उपासना सौन्दर्य, 
आनन्द ओर उन्मद भाव की साधना-प्रणाती थी। पीछे बार- 


हवीं शताब्दी के सूफी इब्न अरघी ने ' भी अपने सिद्धान्तों में 


श्छ्ड आलोचना के पय पर 


इसकी महत्ता स्त्रीकार की है | वह कहता हैं कि मनुष्य ने जितने 
प्रकार के देवताओं की पूजा का समारम्भ किया है उनमें काम 
ही सबसे मुख्य हैं। यह काम द्वी ईश्वर की अभिव्यक्ति का सच 
से बड़ा व्यापक रूप है। १ कन्या-दान के मन्त्र में कहा गया 
है--'कोउदात्‌ फस्माउदात्‌ कामायादात्‌ कामो दाता काम: प्रति- 
ग्रहीता ! इससे भी कास का महत्त्व स्पष्ट हो जाता है किन्मु 
यहाँ स्मरण रखना चाहिये कि 'काम' का प्रयोग कामना के 
व्यापक अथे में ही हुआ है । काम का दुरुपयोग वासना के रूप 
में प्रकट दोत[ है जो इसका परवर्ती सर्ग है। नारी और पुरुष 
के प्रथम मित्षन सें पुरुष में वासना और जी सें ल्ज्ञा का प्राद- , 
भाव होता है। कर्स' में श्रद्धा की लब्या का आवरण भी जाता 
रहता है; नारी और पुरुष प्रशय-व्यापार में प्रवृत हो जाते हैं । 
श्रद्धा पशुओं से भी प्रेम करती है; अपनी सनन्‍्तान के लिये वबेंत 
का भूल भी वनाती है किन्तु मनु श्रद्धा के समस्त प्रस का उप- 
भोग एकाकी ही करना चाहते हैं, इसलिये उनके हृदय में श्रद्धा के 
प्रति इंध्यों उत्पन्न हो जाती है और वे श्रद्धा को छोड़ कर इड़ा की 
ओर चले जाते हैं। वासना हिंसात्मक कार्यों- की और प्रवृत्त 


स्‍र+ बच्>- « 


९ 0 6 80०65 शाध्य फ्न8 00णाठलंरछते छावे कण" 
809086, शा 87 ३5 ए॑०ज्ंगंणा हंगकक तें88|78 48 
' 6 87228/88# धयते 77096 शा], 6 48 ४6 878%86896 
05 996 प्रश॥8789] 407708 ० 7348 88-8597688]07॥) 


कामायनी १७५ 


असनन्‍्तोपष का भाव रहता है-ऐसी अवस्था में मन भौतिक बुद्धि 
की ओर चढ़ता है। श्रद्धा द्वी वह बृत्ति है जो चंचल मन को 
एकाग्रता देती है। श्रद्धा के अभाव में बुद्धिससमन्वित सन का 
अवश्यंभावी परिणाम है संघ, जो मन को अवसांदपूर्ण घना 
देता है। 'संघर्प” के पहले जो श्रद्धा का स्वप्न दिखलाया गया है 
उसका कारण यह है कि 'स्वप्न' का ही प्रत्यक्ष रूप 'संघर्प! में 
दिखलाया गया है और संघर्ष का परिणाम है निर्वेद.! निर्वि- 
रएगा मन किस प्रकार पुनः श्रद्धा फे सहयोग से आनन्दपूर्ण हो 
जाता है, यद्द दिखलाने के लिये 'दर्शन', 'रहस्य' और “आनन्द! 
इन तीस सर्गों की अवतारणा की गई है।.' 

समरसता शेव-दुर्शन की प्रमुख विशेषता है । इस दार्शनिक 
सिद्धान्त के अध्यात्म-पक्ष को यदि हम थोड़ी देर के लिए छोड़ 
भी दें तो भी इसका व्यावद्दारिक रूप हेमें बड़ा आकर्षक प्रतीत 
होता,है। लौकिक अनुभव और ऐत्तिहासिक बृत्त पुकार-पुकार 
कर कह रहे हैं कि समरसता के बिता कहीं सुख नहीं मित्न 
सकता। रुग्ण बच्चे को भावना के वशीभूत हो माता अन्न खिला 
देती है और उसका यह कार्य बच्चे के लिए विपवत्त्‌ सिद्ध होता 


ही 


हैं। लान, कर्म और भावना के सामझस्य के बिना अनिष्ट ही 
पल्ले पड़ता हे। 0]९092४ के प्रेम में निसग्न होकर--एक ञ्ञ्री 
के लिंए-जूलियस सीजर अपने समस्त साम्राज्य को भूल गया; 
बादशाह डेबिंड के लिए प्रसिद्ध है कि चह कुछ समय उदार और 


कुछ समय कर दिखलाई पड़ता-- एक क्षण परमात्मा की उपासना 


१७६ आलोचना के पथ पर 


करता और दूसरे क्षण पापाचार में प्रवृत्त हो जाता, फिर पत्चा- 
ताप की कविताएँ लिखता और कुछ खमय वाद फिर छुत्सित 
पथ का पथिक बन जावा। सोलन (जो ज्ञान का अवतार ही 
समझा जाता है ) के लिए कद्दा जाता है कि चढ्द अपने पुत्र के 
लिए कुछ भी न कर सका | प्रवाद प्रचलित है कि चीन के प्रसिद्ध 
दाशैनिक कन्फ्यूसियस से मिलने के लिए कोई सज्जन आये । 
कन्फ्यूसियस ने कद्दलचा दिया कि वे घर पर नहीं हैं किन्तु ज्योंदी 
वे सज्जन घर के दरवाजे से बाहर निकले, दार्शनिक ने अपने 
ऊपर के कमरे सें इस उद्द श्य से गाना शुरू कर दिया कि जिससे 
उक्त सज्जन को इस बात का पता चल्न जाय कि बे घर पर ही हैं । 
मिल्टन के सम्बन्ध सें तो यह मानी हुई बात है कि अपनी सतरह 
वर्षोय युवती स्ली के साथ जब उन्तका निर्वाह नहीं हो. सका तो 
तलाक पर उन्होंने एक पुस्तिका दी लिख दी । फिर जब इसक! 
विरोध हुआ तो अपने उक्ति-स्वातन्त्य की वकालत करना शुरू 
कर दिया | चीन के सबसे बड़े कवि 80 हंघाणण हु के लिए 
कह्दा जाता है कि वे मदिरिा के बड़े शौकीन थे। वे एकान्तसेवव॑ 
थे और दर्शकों से मिलना-जुलना पसन्द नहीं करते थे किन 
जहाँ शराब देख लेते, वहाँ बिना बुलाए ही पहुँच जाते थे, इस 
वात की भी उन्हें परचाह न थी कि मेजबान से उनका कोई परि 
चय है या नहीं। आप स्वर्य कर्मी मेहमानों को निमन्त्रित करते ते 
सबसे पहले पीने बैठ जाते थे और पी चुकने पर कहा करते “ 
तो सद्रि-पान कर चुका और निद्वादेवी के वशीभूत हो रहा हूँ 
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अब आप लोग अपने-अपने घर जा सकते हैं।” इस प्रकार के 
अनेक उदाहरण उपस्थित किये जा सकते हैं। दूर जाने की 
आवश्यकता ही क्या है, आज के इस वैज्ञानिक युग में बौद्धिक 
अतिवाद और हृदय पक्त के अभाव के कारण_ जो_विनाश का 





दृश्य उपस्थित है, वह किसी से छिपा नहीं है | वस्तुत: सामरस्य 
में ही उद्धार का मम छिपा हुआ है। कामायनी में समन्वय की 
बिराट चेष्टा है; प्रसाद किसो भी अतिवाद का समर्थन नहीं 
करते । इस महाकाव्य में जो बुद्धिवाद का विरोध-सा द्खिलाई 
पड़ता है चद्द भी एकांतिक बुद्धिवाद का, विरोध है; हृदय- 
समन्वित बुद्धि का नहीं । कामायनी के अन्तिम सर्गों से तो 
यह सिद्ध भी हो जाता है कि बुद्धि आत्म-तत्व का ही एक अग 
है। इंस-प्रतीकास्मक महाकाव्य में वुद्धिवाद के लिए भी यशेष्ट 
स्थान निर्दिष्ट है । विद्वानों का कहना है कि कासायनी में सामरस्य 
का सिद्धान्त व्यावहारिक रूप में भहुण किया गया है, आध्या- 
त्मिक रूप में नहीं | शेत्रागम के सामरस्य का कट्टर रूप इसमें नहीं 
है किन्तु फिर भी कासायनी की दाशंनिकता से इन्कार नहीं किया 
जा संकता | इसकी महत्त्वपूर्ण दाशनिकता को देख कर ही 
किसी-किसी ने . तो. .इसे_ 'छायावाद का उपनिषद्‌” तक कह 





दिया है। . 3) 


प्रसादजी सुख्यतः श्रम और सौन्दर्य के ही रहस्यवादी कवि 


हैं। असाधारण सौन्दर्य और प्रेम उन्हें रहस्योन्मुख कर देता है। 
सूफी रइस्थवाद और प्रसाद के रदस्यवाद में मुख्य अन्तर यह है 
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कि सूफी काव्य में माल प्रतीक मात्र होता है, सौन्‍्दय तथा 
प्रेम ही काव्य का मुख्य विषय बन जाता है । लेकिन प्रसाद की 
स्वनाओं में मानव मात्र उपादान नहीं हैं; सौन्दर्य ओर प्रेम 
सानव जीवन के अंग रूप में ही आये हैं। "हे अनन्त रमणीय 
कौन तुम १” आदि पय्यों में कवि की जिज्ञासा और श्रद्धामरी 
रहस्यभ्यी अभिव्यक्ति देखी जा सकती है । 

छायावादी अभिव्यक्ति से सम्बन्ध रखने वाले अनेक उदा- 
हरण “कामायनी' में सहज ही हूँढे जा सकते हैं। लज्ञा जेंसे 
अमूर्त भाव का जो मूते प्रत्यक्तीकरण प्रसाद ने करवाया है उसे 
पढ़ कर तो चित्त उल्लसित हो उठता है :-- 


| 


0// 





'ज्ञाली बन सरस कणपोत्नों में, 
आँखों में अंजन-सी लगती 
कुचित अलकों की घुघरात्ी, 
।, सन की मरोर बन कर जगती 
चंचल किशोर सुन्दरता की, 


में करती रहती रखवाली 
मैं बह इलकी-सी मसल हूँ, 
जो बनती कानों की लाली ॥ 
इससें संदेह नहीं, कामायनी में अनेक ऐसे स्थल हैं जहाँ 
विचारों की गूड़ता सरसता को आक्रान्त कर लेती है किन्तु इस 
महाकाव्य सें सार्मिक स्थलों का भी अभाव नहीं है। बस्तुतः 
दाशेनिक, कवि तथा इतिहासज्ञ तीनों को सम्मिलित रूप में लेने 


हक 


शामायना श्ज 


से ही प्रभाद के ब्यन्त्वि का बर्थ समझ में ब्रा सकता हैं फिन्‍तु 
यी प्रमुयमा सो कि प्रसाद घो दी दी जा सकती ए। 
ख््चलछ मुझ मुल्दावा देकर जंमी एट्ठ पंक्तियों फे आनार 
पर आये दिन हिन्दों छे आलोसकफ प्रसाद फो पलायनवादी 
ठारया फरते है | ऋग्येद में इसी 'प्राशय फो स्यसक फरने याली 
पंक्तियों मिल जानी 2; रखि बाबू के काव्य में से भी हसों 'प्रभि- 
प्राय फो प्रवट परने बाले पद्म झदुघभत फिये जा सकते जो 
में गौरब-्मय से नहीं फर रहा है । सो ,क्या इसका धर्थयह ई 
कि पाग्येद प्लायनवादी रचना हैं और रविय्राय्र पत्तायनवादी 
फत्ि हैं ? यह नो कवि की एक मनोदशा की आभिव्यक्ति मात्र 
है । हिन्दी के क्रालोचकों की यह एकांगी दृष्टि शोभनीय नहीं । 
मेरी तो गान्यता £ कि ' फामायनी' के प्रसाद सिद्धान्ततः त्तो 
नियवियादी भी नहीं, नियतिबाद उनके स्थभाष की बिशेपता 
अवश्य प । श्रद्धा फे मुख्य से 'कामायनी! में जो विचार प्रकट 
फरवाये गये है थे निश्चय ही सहुतिंदायक हि:-- 
कदा आगानतुक ने सम्नेह, अर तुम इतने ट्रए समीर । 
हार बेंठ जीवन का दाँव, जंंतत मर फरजिसको घीर। 
न न॑- न॑- न॑- 
प्रकृति के यौवन का श्रगार करेंगे कभी न शथ्राली फूल । 
'कामायनी ” को पढ़ कर कुछ लोग फहते € कि ' हिमालय! 
पर से जाकर पआननन्‍द का दशशन कराना पक्षायनवाद नहीं तो 
ओर क्या टे ? किन्तु द्विमालय-यात्रा के पहले तो मनु बिकट 
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जीवन-संधर्ष में द्ोकर गुजर चुके थे। पल्ायनवादी तो असल 
में बह है जो सामाज्ञिक उत्तरदायित्व का अनुभव नहीं करता 
किन्तु प्रसाद के संबन्ध में इस तरह की वात नहीं कही जा 
सकती । उनके साहित्य में विद्रोह अवश्य हैं किन्तु नियेलता 
नहीं | उनके आदर्श को भी पलायनवाद कह कर उपेक्षणीय 
नहीं माना जा सकता । यदि माक्संवादी न द्वोने का अर्थ ही 
पत्चायनवादी है तब तो बात ही अलग है। आचार्य हजारी- 
प्रसादजी द्विवेदी ने मानवता की कसौटी पर कस कर जो 
प्रसाद और प्रमचन्द्‌ के साहित्य की आलोचना की है, वह 
मुझे बहुत साती है । जो साहित्य मानवता_ के प्रति हमारी 
आंस्था को प्रतिष्ठित करता है वद्द निश्चय ही अभिनंदनीय. है । 
भहासारतकार के शब्द से “गुहठा नह तदिदं अ्त्रीमि नहि- 
सानुषाच्छ प्टतरं दि किंचित्‌ ” किन्तु इसका यंह अर्थ न समझा 
जाय कि हम उन परिस्थितियों की अवहेलना कर रहेईहैं जो 
मानवता की प्रतिष्ठा के लिए सहायक होंती हैं| यह कहना 
यथार्थ हैँ कि “कराम्रायनी! में देवस्व पर सानवत्व की विजय 
दिखलाई पड़ती है । 


१६ 
'कामायनी' का काम-सगे# 


जल्न-प्रलय के बाद मनु की नाव हिमालय की ऊँची 
चोटी पर जा लगती है । भीगे नयनों से वे प्रलय का प्रवाह देख 
रहे हैं। देव-सष्टि के विध्वंस पर, अतीत के उन सुखों पर थे 
चिन्तित हैं। किन्तु जब अलय का भयंकर दृश्य धीरेधीरें दूर 
होने लगा तो सुनहत्ली उषा के साथ मनु के हृदय में भी आशा 
' का संचार हुआ जिसका चित्रण दूसरे सर्ग में हुआ है। आशा 
का दी व्यक्त रूप है श्रद्धा । श्रद्धा मनोबृत्ति भी है और कामायनी 
नारी भी है। तीसरे सर्ग 'श्रद्धा' में मनु और कामायनी का 
मिलन होता है। नारी के प्रवेश के साथ घटना-चक्र में तीत्रता आती 
है। वस्तुतः कामायनी के “कार्य” का प्रारम्भ यहीं से है। दोनों 
के साक्षात्फार के पश्चात्‌ चतुर्थ सगे में काम का चित्रण हुआ 
है। नारी का आकर्षण मनु के अन्तद्वन्द्र का कारण वन जाता 
है। समस्त सर्ग की घटना को तो एक ही वाक्य में प्रकट किया 
जा सकता है “श्रद्धा के सौन्दर्य से आक्ृष्ट मनु को स्वप्न होता है 

औफामायनी के प्रत्येक सगे पर अलग अलग लेख लिखकर 
इस मद्दाकाव्य की घिस्तृत आलोचना भ्रस्तुत करना लेखक का 
सन्तव्य है। 'काम” और 'लज्जा' इन दो सो पर इस पद्धति के 
लेख यहाँ दिये जा रहे हैं । --लैखक 
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जा 


कि उसे पाना चाहो तो उसके योग्य बनो ! यह अवश्य हे कि 
यह सर्ग इमारी औस्सुक्य-ब्रृद्धि करता है । हम जानना चाहते हैं 
कि देखें मनु कौन से मांगे को अहण करते हैं। वरस्य-विपय की 
दृष्टि से यद्द सर्ग दो स्पष्ट भागों में बाँठा जा सकता है-- 

(१) नारी के आकपेण के बाद सन की प्रतिक्रिया जो मनु 
की स्वगतोक्तियों में अभिव्यक्त हुई है । 

(२?) काम का मनु को स्वप्न में आदेश । 

'कामायनी' घटना-प्रधान नहीं, बृत्ति-प्रधान है। इसलिए 
इस काव्य के सम्यक्‌ रसास्वादन के लिए वृत्तियों के स्व॒रूप- 
निर्धारण और उनके विश्लेपण को ही विशेषतः लक्ष्य में रखना 
चाहिए । इसके सर्गों का नामकरण भी मसनोबृत्तियों को लेकर ही 
हुआ है। प्रसाद ने बड़े उदात और व्यापक अर्थ में कास का 
प्रयोग किया है जेसा कि कासायनी की निम्नांक्रित पंक्तियों से 
स्पष्ट है -- 

[/ काम मद्भल से ससिडित श्रेय सर्ग, इच्छा का है परिणास । 
भारताय शास्त्रों से स्नी काम की वज्यापकता का उल्लेख 
अनेक स्थलों पर हुआ है-- 
कामो जज्ञे प्रथम नेने देवा आयु: पितरो न मर्त्या: 
ततस्तवमसि ज्यायानं विश्वद्दा महास्ते काम नस: इति कृ्णोमि || 
२ अथवेबेद ६।२।१६ 
अर्थात्‌ हे काम, तू सबसे प्रथम उत्पन्न होकर देव, पित्त 
ओऔर सर्त्य सबको प्राप्त हुआ, कोई तुझसे बचा नहीं। इसलिए 


श्र 
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इस विश्व में तू व्यापक और सबसे महान्‌ है । में तुके नमस्कार 
करना हूँ । 
कामस्तदओं समवतेताधि मनसो रेतः प्रथर्म चदासीत्‌ । 
' ( ऋक्‌ १० । १९६ | ४ ) 
अर्थात्‌ सष्टि-उत्पत्ति के पहले सन की सबवव्यापिनी बुद्धि का 
मृत तत्व काम प्रकट हुआ । “एकोहं बहुस्याम! की भावना से 
थी सृष्टि का प्रसार हुआ। गीता में भी धर्म से अविरूद्ध काम 
को ईश्वरीय विभूतियों में शामिल किया गया है ।& मनुस्मृति में 
भी 'यदू यद्धि क्रियते कम, तत्तद्धि कामचेप्रितम” कद कर काम 
की व्यापकता का स्पष्ट ही उल्लेख क्रिया गया है। भारतीय 
शास्त्रों में धर्म, अथ और मोक्ष के साथ काम की भी चतुवर्ग में 
गणना की गई है । किन्तु काम का अर्थ आज बिगड़ गया है । 
यह इन्द्रिय लिप्मा के अर्थ में ही प्रयुक्त होने लगा है । भारतीय 
साधकों और नपदेशकों ने वेराग्य-माव जागृत करने के लिए 
क्रोध, लोभ आदि के साथ काम की पड़्रिपुश्रों में गणना की, 
सनुप्य के आध्यात्मिक विकास में काम को बाधक समझकर उसे 
व्ज्य ठहराया गया । देवों में परिगणित किये जाने पर भी काम- 
देव, वर्जित देव ही समझे गये। काम की महती सर्जनशीलता 
#&धर्माउविरुडों भूतेपु कामोउस्मि भरतपभ ! 
गीता अध्याय ७-११ 
जो भी कर्म किया जाता है, घचह सब की चेष्टा है। 


+मनुस्मृति 
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“पर तुमने तो पाया सद्रैव उसकी सुन्दर जड़ देढ़ मात्र ॥ 
सौन्दर्य-जर्लाघ से भर लाये, केवल तुम अपना गरल्न-पात्र | 
>८ 9८ दर श्र 

तुमने तो प्राशमय्री ज्वाला का प्रणव-प्रकाश न ग्रहण किया ।? 

हाँ, जल़्न-बासना को जीवन-भ्रम तम में पहला स्थान दिया ||” 

कामायनी कास और रति की पुत्री क्‍यों है? अब हम इस 

प्रश्न पर बड़ी आसानी से दिचार कर सकते हैं। कास-भावना 

का उ्दाच रूप दुया, मौया मसता। भक्ति आदि गुणों क्री.सष्ट 

कर सकता है और श्रद्धा इन्ही गुणों की मूर्तिसन्त रूप है । केबल 

भोगेच्छा के सीमित अर्थ से आगे बढ़ कर यदि हम काम और 

रति के व्यापक्र अथ पर ध्यान दें तो काम ओर रति की सनन्‍्तान 

के रूपससें कामायनी की कल्पना बड़ी उपयुक्त जान पड़ती है ] 

प्रसाद ने काम को आकांक्षा तथा रति को दम के श्र्थ में प्रयुक्त 
कियाहे-.......रररः 

“हम भूख-प्यास से जाग उठे, आकांक्षा ठ॒प्ति समन्वय में | 
२८ १८ य ५८ 

मैं तृष्णा था विकसित करता, बढ तृप्ति दिखाती थी उत्तको ।? 

मान लीजिये, हमारे मन में सत्य की कामनो का उदय द्वोतों 

है; गांधी जैसे महापुरुप में जब हस संत्य की पूर्ति देखते हैं तब 

हमारी आकांक्षा को ठप्ति का रूप मिलने के कारण गांधीजी के 

प्रति हमारे हृदय में श्रद्धा का जन्म होता है । इस प्रकार काम 

और रति से अथवा ऋआर्काक्ता और रप्ति से श्रद्धा की उत्पत्तिद्दोती है । 
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व्यापक अर्थ में काम आकांच्ता का ही पयाय है। आकांचा 
में भोगेच्छा भी शामिल है किन्तु 'काम' उसी तक सीमित नहीं । 
काम यदि व्यापक है तो भोगेच्छा व्याप्य है। देव-शरीर में मनु 
ने खूब उपभोग किया था। श्रद्धा से साक्षात्कार द्वोने पर पुराने 
संस्कारों के कारण उनमें एको5हँ वहुस्याम” की इच्छा का उदय 
हो रहा है। काम के उद्रेक के समय मनु को ऐसा जान पड़ता 
है जैसे जीवन रूपी वन में सन्त का आगमन हो गया हो। 
वसन्त के आने पर कोकिल सतवाली होकर कूकने लगती है, कास 
के आगमन पर सन उसंगों से भर जाता है, मनकी वीणा राग 
“अलापने लगती है, हृदय की कोकिल कूक उठती है। कहीं-कहीं 
तो प्रसाद ने बायरन की तरह सौन्द्य के प्रभाव का बड़ा तीजत्र 
तथा व्यक्तिगत अनुभूतिमय वर्णन किया है। उदाहरणाथ्थ--- 

“जब लीला से तुम सीख रहे, 

फोरक-कोने में लुक रहना। 
तब शिथिल सुरभि से धरणी में, 
बिछलन न हुई थी ? सच कहना |” 

कितने 'ऐसे हैं जो कामिनियों के कदाक्ष-पात से विचलित 
नहीं हो जाते, फिसल नहीं जाते ? अपनी अनुभूति के बल पर 
इस प्रश्न का निषेधात्मक उत्तर जैसे प्रसाद सुनना ही नहीं चाहते 
क्योंकि यथार्थ जीवन की सचाई तो इस प्रश्न के स्वीकारात्मक 
उत्तर में हो निहित है। 


है स्पर्श मलय के मिलमिल सा संज्ञा को और सुलाता है; 
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पुलकित हो आँखें बन्द किये तन्द्रा को पास घुलाता है । 
प्रीड़ा है यह चंचल कितनो विश्रम्म से घूँघट खींच रही; 
छिपने पर स्वयं मदुल कर से क्यों मेरी आँखें मीच रद्दी !” 
मनु कहते हैं मुके ऐसा लगता है जैसे शीतल मन्द पवन के 
स्पर्श की तरह किसो ने मेरा स्पर्श कर लिया हो जिससे भेरी 
आत्म-चेतना जैसे जाती रही है, रोमांच हो रहा है, आँखें बन्द 
हो रदी हैं और कपकी-सी आ रही है। मुझे ऐसा लगता है जैसे 
किसी लज्जाशीला नायिका ने विश्रम से घूंघट निकाल लिया हो, 
जो स्वयं छिपने की चेष्टा करती है किन्तु फिर भी पीछे से आकर 
मुझसे आँख-मिचौनी का खेल-खेल रही है। श्रम के इस प्रकार 
के शारीरिक अनुभावों पर लोगों ने आपत्ति भी की है। आदुर्श- 
वादियों के प्रभाव से यह परम्परा पड़ चुकी थी कि प्रेम का 
खुला रूप काव्य में प्रदर्शित न किया जाय | श्रसाद के सौन्दर्य- 
चित्रण और प्रेस-काव्य में हम अर॒प्ति-मूलक वासना पाते हैं। 
एक साथ ही इतना वासनामय और इतना दार्शनिक कबि हिन्दी 
साद्वित्य में दूसरा नहीं हुआ । 
बाध्य सौन्दर्य द्वी सब कुछ है या “सुन्दरता के इम परदे में 
क्या अन्य धरा कोई घन दै ? ” घरह प्रश्न रह-रह कर मंनु के 
हृदय में उत्पन्न दोता है। अनन्त के प्रति अपनी आक्लल्त आकांक्षा 
की भावना से प्रसाद ने कामायनी के महु को भी आवेष्टित 
दिखलाया है। अनन्त के दिव्य उद्घाटन की कल्पना से मनु 
आहतादित दो उठते हैं । उपनिषदों में कद्दा गया है कि स्वर्ण पात्र 
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से सत्य का मुख्य ढका हुआ है । प्रसाद के अनन्त ने भी चाँदनी 
सद्दश सुसज्जित आवरण अपने मुख्य पर डाल रखा है । क्या हो 
भ्रच्छा हो यदि यह आवर्ण हट जाय जिसस उस दिव्य रूप 
का दर्शन हो सके ! ऐसा दर्शन जिसमें परसात्मा शेपताग की 
तरह कल्लोल् करता हुआ और आनन्द की लद्रियों में विचरण 
करता हुआ दिखलाई पड़े ( अथवा आसमान की तरहद्द जिसमें 
शब्द्‌ भरा हुआ हे ओर जो शब्दों की लहरों में विचरण करता 
है। पीथागोरस के 'नक्षत्न-संगीतः की ओर भी अव्यक्त संकेत 
हो सकता है जिसके अनुसार आसमान में विचरणु करने बाले 
नक्षन्न गीत गाते हुए चलते हैं, शेपनाग के झागयक्त फन की तनह 
( अथवा आसमान की आकाश-गंगा की तरह ) अपना वरद्‌ 
हस्त उठाये हुए हो और शेपनाग की अनन्त सरियों की तरह 
अथवा आकाश के असंख्य नक्षत्रों की तरह वरदान रूपी सशियों 
का जाल लुटा रहा हो, जो अपनी निद्रा से जागः उठा हो और 
उन्‍्मत होकर कुछ गा रहा हो। कवि के ही शब्दों में-- 
“चाँदुनी सहश खुल जाय कहीं, 
| .:,, अवशुण्ठन आज सँवरतां सा; 
जिसमें अनन्त कल्लोल भरा, 
लहरों में मस्त विचरता सा-- 
अपना फेनिल फर्ना पटक .रहा, 
सरणियों का जाल लुटाता सा 
उन्निद्र दिखाई देता 


५ उन्‍्मत्त हुआ कुछ गाता सा |? 
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ऊपर की पंक्तियों को पढ़ने से ऐसा जान पड़ता है जेसे पर- 
सात्मा कोई सुन्दर स्री हो जिसने अपने मुख पर घूँघट डाल 
रखा है। कबीर ने आत्मा रूपी स्त्री के वघट का उल्लेख किया 

है,& प्रसाद अनन्त के अवगुण्ठन का वर्णन कर रहे हैं। 
मनु विक्ट परिम्थिति में पड़ जाते हैं। सोचते हैं कि जो 
कुछ में देग्व रहा हूँ वह सब क्या माया उलभन है ? लेकित बाद 
में मनु का चेतन मन इस निश्चय पर पहुँच जाता है कि संयम 
का मार्ग छोड़ कर में सौन्दर्य का उपभोग करूँगा । हमारे 
अचेतन मन में बहुत सी अतोत कीलीन स्म॒ृतियाँ इकट्ठी होती रहती 
हैं। मनु अपनी जाग्मत अवस्था में तो एक निश्चय पर पहुंच 
जाते हैं किन्तु रजनी के पिछले पहनें में उनको एक आदेशात्मक 
स्वप्न आता है जिसमें काम उच्छझलता के दुष्परिशणास और 
संभ्रम को मद्गलमयी सम्भावनाओं को और सल्ुु का ध्यान 
आकर्पित करता है। कभो-कभी हस देखते हैं कि जाग्रत अवस्था 
में जब किसी काम के लिए प्रेरणा नहीं मिश्लनी तब हमें आदेशा- 
त्मक स्तरप्न आया करते हैं। निम्नलिखित आदेशात्मक स्वप्ल के 
थही इस सर्ग की समाप्ति हुई है जिसमें नाटकीयता का 

अच्छा समावेश हो गया है-- 
“उसके पाने की इच्छा होतो 
योग्य बनो” कहती कहती 

वह ध्वनि चुपचाप हुई सहसा 


६. 


% घू'घद के पट खोल री तोदि पीय मिलेंगे--कबीर 
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जैसे मुरली चुप हो रहती । 

मनु आँख खोल कर पूछ रहे :-- 
“पथ कौन चहाँ पहुँचाता हैं ? 

उस ज्योतिमयी को देव ! 
कहो केसे कोई नर पाता है २” 

पर कौन वहाँ उत्तर देता 
वह स्वप्त अनोखा भंग हुआ । 

'काम' सगे, मनोविज्ञान, काव्य और दर्शन का सुन्दर 
समन्दय है-- 

परमारु बाल सब दौड़ पड़े, 
अपने आतलस का त्याग किये । 

अव्यक्त प्रकृति उनन्‍्मीलन के, 
अन्तर में उसकी चाह रही ॥ 


आदि पद्ों में सांख्य दर्शन से सम्बन्ध रखने वाली विचार- 
धारा स्पष्ट है। सत्तोगुण, तमोगुण, और रजोगुण की साम्यावस्था 
मूल अक्ृति है। साम्यावस्था में प्रकृति का उन्‍्मीलन या आविर्भाव 
नहीं होता | वह प्रकृति के आलस्य की दशा है। वैषस्य से सृष्टि 
उत्पन्न दोती है। कठ त्व उत्साह हैं और अकर त्व आलस्य । 
'परमाणु बाल सब दौड़ पड़े' में कणाद के परमाणुवाद की स्पष्ट 
मल्क है । 
| किसी ने कह्दा है कि पन्‍्त के सौन्दर्य-चित्रों में प्रकृति ही 
| भनुष्य चन गई है, प्रसाद के सौन्द्य-चित्रों में मनुष्य ही प्रकृति 


हा 


'कामायनी का काम सर्ग 5 १६१ 


घन गया है। प्रसाद का प्रकृति-वर्णन मानवसापेक्ष हैं। 'काम- 
से! में वसन्‍्त का सा वर्णन तो दो गया है किन्तु यह शुद्ध 
बसन्त का वर्णन नहीं- है, उस वसनन्‍्त का वर्णन है जिसका 
सम्बन्ध मनु के जीवन से है। 
कामायनी ध्वनि-प्रधान काव्य है। 'काम-सर्ग' में ध्वनि के 

अनेक उदाहरण अनायास मिल जाते हैं। उदाहरणार्थ-- 

( श्पना कलकण्ठ मिलते थे 

भरनों के कोमल कलकल में! 


ध्वनि यह है कि मरनों से जो कल्कल शब्द दो रहा था वह्द 
काम की ही ध्वनि थी अथांत्‌ कल-कल् करते हुए भरनों से कास- 
भावना जागृत होती थी। 'है भीड़ लग रद्दी दर्शन की' में श्लिष्ट 
दर्शन पद के आधार पर ध्वनित द्वोता है कि दशनों का चाग्जाल 
उस दिव्य ज्योति के साज्ञात्कार में बाधक द्वोता है। 'नक्ञत्रों ! 
क्‍या तुम देखोगे इस ऊपा की लाली क्या है?! इस पंक्ति में 
अप्रस्तुत प्रतीक विधान भी बहुत उपयुक्त हुआ है । हे दमसंयम 
का जीवन व्यत्तीव करने चालो, विल्ञासिता के आनन्द का हुन्हें 
क्या पता? इस प्रस्तुत अथ की व्यज्जना के लिए ही उक्त पंक्ति 
का प्रयोग हुआ है । सौन्दर्य और अनुराग के प्रतीक के रूप में 
ऊपा की लाली का चित्रण और अन्धकार में टिमटिमाते हुए 
नक्तात्रों से संयमी कोगों की तुलना मलु की मनोदशा देखते हुए 
बहुत है! उचित है। काली रात में टिमटिमाते हुए नज्षत्न 'ऊषा 
की लाली” को कया सममेगें वेचारे ! 


डे 
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“गिर रही पत्चकें, कुकी थी नासिका की नोक ; 
अ,ल्ता थी कान तक चढ़ती रही वेरोंक। 
स्पर्श करने लगी लज्जा ललित कणुं-कपोल ; 
खिला पुलऋ कदम्व-सा था भरा गद्गद बोल ॥” 


श्रद्धा ने कहा--हे देव, क्‍या आजका मेरा आत्म-समपेण 
नारी के चिर-बन्धल का कारण होगा ? और क्‍या में आपके 
स्नेहदान के उपयुक्त अपने-आपको सिद्ध कर सकूंगी ?? श्रद्धा 
की इस यक्ति से ध्वन्तित होता है कि प्रथम नारी ने जिस दिन 
पुरुष को आत्म-ससपेण किया, उसी दिन से समस्त सारी- 
जाति ने मानो अपनी स्वाधीनता पुरुष को अर्पित कर दी। नारी 
का आत्म-समपंण ही मनु का उद्धार करेगा, नारी के इस आद- 
बाद का संकेत भी श्रद्धा के दूसरे प्रश्न में अन्तर्धित है। 
“वासनए? में शारीरिक आकर्षण की ही प्रधानता दिखाई गई है, 
ओर. यही से कथा का दुःखान्त रूप प्रकट होता है। यदि ऐति- 
हासिक कथा के साथ-साथ “कामायनी” सांकेंतिक कथा भी है, 
तो यद्द प्रश्न सहज ही उपस्थित होता है कि कया प्रत्येक ख्रो 
पुरुष के जीवन में ऐसा समय आता है ? क्‍या वासना द्वारा 
आक्रान्त होने पर हर एक को मनुकी तरह दुःख उठाना पड़ता 
हैं? अवश्य ही मानव-जीवन में ऐसा एक केन्द्र-बिन्दु होता 
होगा, जहां से वद्द अच्छे या चुरे की तरफ प्रवृत्त होता है। किन्तु 
वासना द्वारा आक्रान्त होने पर भी दुनिया का प्रत्येक मनुष्य - 
दु प्परिणाम भोगता हुआ दिखलाई तो नहीं पड़ता | पर कवि के - 
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लिए सम्भावित 'अनिष्ट की ओर संकेत करना अधिक आावश्य 
है, अथवा यह भी कहा जा सकता हैं कि वासना द्वारा 
आक्रान्त होने पर परिणाम का अनिष्टकारी होना पशअवश्यस्भायवी 
हैं-चाह घढ स्पष्ट रूप से हमें दिखलाइ न पड़े। दूसरों की 
जलती हुई वासना की ज्वाला और उसके दुष्परिणास को सभी 
देव थोड़े द्वी पाते हैं। पुरुष और नारी का मिलन होने पर 
पुरुष में वासना और ञ्री में लज्जा का उदय द्वोता है. इसीलिए 

'बासना' के बाद 'लज्जा! सगग की अवत्तारणा हुई है । 

कोमल पज्लवों के थीच जेस छोटी कली छिपी रहती है, चेसे 
ही लञ्ञा भी छिपती हुई आती हैं । लज्ञा का उद्गम वस्तुतः 
भाष को छिपाने के लिए डी होता है । गोधूलि भो स्त्री की तरह 
है। उसके धूमिल पट में छिपे हुए दीपक का प्रकाश जसे दीघ्त 
दीता रहता है अथवा दी पक-राग को स्व॒र जेसे राग का स्वरूप 
निश्चित करता हैं, उसी तरह श्रद्धा को यह जान फर कौतृहल 
होता दे कि न जाने आज कैसे भाव का उदय हो रद्द है, जिसमें 
'छिपने का प्रयास्त होते हुए भी जो रह-रहद कर चमक उठता हैं । 
काल्पनिक सुखों के कारण मनुष्य अपनी वर्तमान स्थिति को भूल 
जाता हैं | वह कल्पना के हवाई-किले बनाकर मन-मोदक खाने 
लगता हैं; पर यथार्थ जगत्‌ में जब कठोर वास्तविकताओं से उसे 
लोहा लेना पड़ता है, तब उसके थे मंजुल स्वप्न हवा दो जाते 
हैं । इसी तरह लब्ता का प्रभाव भी 'अचिरस्थायी होता है, उसके 
दूर द्ोते ही वास्तविक स्थिति का बोध हो जाता है । फूले हुए 
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कमल में से पानी में पराग और मकरन्द भड़तने लगता है, 
जिससे लहस्याँ सुंगन्धित दो उठती हैं । इन सुरभित_ लहरों की 
छाया में जिस. प्रकार वुलबुले का वेभव निखर उठता है, किन्तु 
वह कितना ज्णस्थायी होता है; उसी प्रकार सुन्द्री के श्वासों 
की छाया में जो लज्जा की लाली दौड़ जाती है, वद्द भी क्षणिकर दोती 
है । ल्ज्जा की माया भी काल्पनिक मंजुल रवप्नों तथा पानी के 
बुलबुलों की तरह है। लब्जा अधरों पर ऊँगली धरे हुए अर्थात्‌ 
चेताबनी देती हुई आती है। निलेज्ज की आँखों का पानी ढलक 
जाता है, लज्ञाशील अपनी आँखों का पानी बनाए रखता है, 
क्योंकि उसे प्रतिष्ठा का भय बना रहता है। यौवन में सरस 
कुतूहल का: उत्पन्न होना -तो स्वाभांविक है ही | शान्त अद्ध-रात्रि 
में लता बढ़ जाती है, यह कवि की कल्पना है । श्रद्धा को ऐसा 
लगता है, जैसे नीरच निशीथ में लता की तरह लज्जा भी उसकी 
ओर बढ़ी हुई चली आ रही है। उसे अनुभूति हो रही है कि जेसे 
लज्जा अपनी फोमल बांहें फैलाए आलिंगन का जादू पढ़ती हुई 
इधर द्वी.वढ़ रही है। कौतृहलवबश श्रद्धा कद्द उठती है--'सिर 
झुकाकर तुम अपने सौन्दर्य के लाल कणों की माला तो नहीं. 
वना रहीं हो, ताकि मैं तुम्दें देख न सकूँ | सिर नीचा करके तुम 

अपना सौन्दर्य बटोर लेती हो और सौन्दर्य के उन्त करों से माला 

गूथ रही दो ।! लज्जाशीला आकृति बड़ी मोहक दिखलाई देती 

है। लज्ज। के समय एक प्रकार की सिहरन हो जाती है। ऐसा 

जान पढ़ता है, जेसे. किसी.ने भीतर कदम्ब की साला पहना दी 


काम:::४ै, क किवन:न | ६६: 


ही (कद्म्ब का फूल भी रोमािद- लव हू भा हल 2 आिद 
किसी भाव का उदय न ं ५ बी; बह आर त्पुल्च 
बना रहता है। लज्जा की बी हो डाल > 4 नूद 
जाती है। अधिक.फल्ों : था- से पेट फो :५ टू | 
भावाक़ान्त होने से ल्ज्जा:/ए थी धवन! लिन कुक झूया ५ * 

लज्जा एक आवरण ८॑  पय अनजरबात पे किए शरद सगे 
उपयुक्त है | इसलिए त्लत्या प अपर्णा पट था मा फित्दा संत 
बुना हुआ कह्दा गया है | 'वन्भा एक मारना: बा मै, ६ लॉग: 
उसका आवरण भो मार्भान्क करिदाबास्द 7. «>चजपच "४, 
लिए लब्जा एक बहुत सुन्दर दपसास हे बन्द कमियों & ना 
प्रयुक्त किया जा सकता हैं; दास उब चढ़ बची "पस्ब- पा ४५ 
साधारण नहीं | ल्ज्जाशेद » दिन कान का 
वरदान है, क्‍योंकि चह छि; गा ८ आर दे का इचकटो स 
कार्य में सहायता पहुँचाती . , ध/शा बच्धान व्वहिए नी दें; 
सकती है कि बहू असंयस दे भागे पर आगे घटच थे रोकता 
लज्जा के आगमन के समव प्द्ा थे दगया २ जारी उच्च ४ अचथ 


मोम की तरद्द हुए जाते हैं कर बनकर ना » छारदा दनचक आस 








धवन्दा सपा 
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अपने इस प्रयत्न में सफल नर| «२ दा प 
जेर्स उसका उपहास कर *. .. * न माया पा चेडाड धर. व 
नहीं कर पा रही हूँ, इस ऋशुद्टुत के साथ हें; फेत बन गत ना 
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रही है। लब्जा के आगमन के सगय भी पर्याध लामा-प्रदर्शन 
के श्रभाव को यह अमुभूति द्रप्टत्य है । 

लब्ना में खिखिला कर हेंसना नहीं हो सकता । चाल्या- 
वस्था में यौवन के प्रवेश के पूर्व हँसी तरन होती हैं। लण्जा में 
तरल हँसी स्मित ( सुस्कराहट ) में परिचर्त्तित हो जाती है । शोशयव 
की अनुभूतियाँ अब नया-नया रंग लेकर उपस्थित होती हैं। चयःसंधि 
के समय जो-कुछ अनुभव होता है, उसे देखकर श्षम होने लगता 
हैं कि यह सच है या स्वप्न-मात्र है। लड़कपन में संगीतप्रियता 
उतनी नहीं रहती, संगीत का संसार युवावस्था में ही पदले-पहल 
प्रकट होता है और सारा वातावरण अनुराग से भर जाता हैं । 
यौवनोदय के ससय की उसंग-भरी गुनगुनाहट सें समस्त चाता- 
वरण उद्यम प्रेममय प्रतीत होने लगता है। अनुराग के सुख का 
अनुभव करने के लिए युवती की अभिलापा भ्रस्तुत दोती है और 
जीवन-भर के चल-बैभव से प्रेमी का सत्कार करती है। प्रेमी सदा 
ही दुलेभ या दूरांगत होता है, भले ही वह निकट हो । 


श्रद्धा लज्जा के प्रति एक तरह से उपालस्भ देती हुईं कहती 

है कि तुम आई तो सही, पर बाल्यावस्था की उन्मुक्त अनुभूतियों 
को तुमने कककोर दिया । किरणों को रज्ज़ु मान कर सें आतनंद- 
शिखर पर चढ़ना चाहती थी , पर अब युवावस्था में लब्जा के 
आते द्वी सयान्नापन आ गया । लज्जा की यन्त्रणा ने शेशव की 

'डन्मुक्त कल्पना को मिटा दिया। ल्ज्जा के आगसन के समय 
किसी को छूने में दिचक होती है। पत्रकें भी भारी हो जाती हैं। 


बगमासदा का सद्यन्सय हर 


मज़ाक फी चातें श्रपरों तक ही श्रारर रझक जाती 2 | सहवास 
की फामना यों ही उत्पन्न होती है, शरीर फे गेग खड़े होकर 
मानों मना कर देते हैं कि ऐसा ने फरना। भेदों को काली रेखा 
मानो प्रक्तरों फ्री पंक्ति है, जो मौन भाषा घनकर कुछ कद ग्ही 
है, निषेध फर रही है; फिन्‍्तु भ्रम में पड़ी हुई है कि देखें, दमारे 
मना करने पर भी यह लज्ाशीन है अथवा नहीं। श्रद्धा लज्ना से 
फट्टती हैं कि तुग फौन ही ? यया तुम्दारे दी कारण परवश हो 
में आगे बदने-घढ़ने रुक जाती हूँ ? मेरी सारी स्वतन्त्रता तुम 
छीन रही धो--जीयन रूपी थन में जो सुमन स्थच्छुन्द्रतापूक 
खिल थे, उनको तुम भ्रीन रही हो | बाल्यावस्था का समय उस 
दन के समान है, जिसमें फूल म्वच्छन्दता से खिलते है; किन्तु 
युवावस्था में लज्ञा के श्रागमन से बढ स्वच्छन्दता जाती रददती 
हट . 

सन्ध्या का समय था, छाली छिटकी थी | ऐसे समय मानों 
सान्ध्य-लालिगा का आश्रय लेकर अर्थात्‌ लाली के बहाने श्रकट 
होकर लब्या की छाय्रानप्पी प्रतिमा (वास्तविक प्रतिमा तो थी 
नहीं ) श्रद्धा के अश्न का उत्तर देने क्षमी--तुम्दें चौकने की 'आव- 
श्यकता नहीं | पमग्र तक तुम अपना 'पकार करने जा रही थी 
अय मेरे कहने से अपना मला सोचो । जो 'असंयम के सार्ग पर 
चलते हैं, उनको पकड्ट कर मैं रोक देती हँ--अआगे बढ़ने से पहले 
कुछ सोच विचार कर ली। में चपल सौन्दर्य की धात्री हूँ, घाय 
की तरह उसकी रा करने वाली हैं। सौन्दर्य इस संसार की घस्तु 
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नहीं, दिव्य वस्तु है। द्विमालय के अम्बरचुम्बी हिम - ख्गों से 
उतर कर वह इस प्रृथ्वी पर कल्रव और कोलाईल साथ लिए 
हुए आया है। सभी अलौकिक वस्तुओं का आकर हिमालय 
माना जाता है, इसलिए सौन्दर्य जेसी दिव्य वस्तु का उद्‌गम-स्थल' 
भी द्विमालय ही माना गया है | शकुन्तला के सौन्दर्य की अलौं 
किकता का वर्णन करते हुए सी कहा गया है-- 
.. केसे ऐसे रूप की नरतें उत्तपति द्वोय। 
भूतल तें निकसी कहूँ विज्जुलता की लोय ९ 

सौंदर्य प्राणों से भरी हुई विद्यूत्‌ की धारा के समान है--वह 
स्थितिशील नहीं, गतिशील' है । वहमांगलिक कुछुम की शोभा के 
समान हैं, जिसके कारण शरीर में ऊपा की सी अरुणिमा छा 
जाती है और सरल सौभाग्य इठलाता है, खुलकर खेलता है । 

ऐसी ताज़गी है हस सौन्दय में ! 

सौन्दर्य को देख कर/श्रांखें ठए्डी हो जाती हैं। पुष्प विक- 

मिल होकर लिस प्रकार आनन्द प्रदान करता है, उसी प्रकार 

सोल्‍दर्य भी | बसस्त में यदि पिक्र बोले और वहां साथवी लता 
भी हो तो इसका स्वर श्व्रिक मादक हो जाता है। इसी प्रकार 

शोवन की समी विभूतियों से सुक्त यौवन के समय स्वर में एक 

प्रदार छा साधु ब्रा जाता | । गायक और श्रोता दोनों थच्छे 

मील में येसव से हो जाते £। संगीत जैसे नस - नस में गूज 
४ यार चयार को सोन्द्रय आकषित करता £ै, वही गति 
है मनदण मे । बस्तुगत सीच्दय के आँखों में आने पर सारी 
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इृष्टि जेसी होती है,. उसी तरद्द का रूप हमें दिखाई देता है । 
सौन्द्र्य-रस बरसाने वाले बादल के समान हैं। जल-भरे बादल 
जैसे नीज्म के पवतों की धाट्टियों में छा जाते' हैं, उसी 
प्रकार सौन्दर्य नेन्नों में रस की वर्षा करता है। सौन्दर्य त्रिजल्ञी की 
चमक के समान है, जिससे अन्तर की शीतलता को' ठण्ढक 
मिलती है-- अर्थात्‌ जिसका अन्तःकरण स्वच्छ तथा तापहोन 
हो, वह भी यदि ऐसे अलौकिक सौन्दर्य को देखले, तो उसका 
हृदय और भी शीतल हो जाता है । इस सौन्दर्य में बसन्‍्त की 
सी उमंग पाई जाती है,गोधूलि की ममता मिलती है। प्रातःकाल 
गाएँ जब चरने जाती हैं, वह समय गोसर्ग कहलाता है। गोधूलि 
के समय वत्सोत्सुक गायों आदि में ममता प्रत्यक्ष हो उठती है । 
सच्चा सौन्दर्य प्रेमी के प्रति ममत्व दिखेलाऊर ही अपनी सार्थकता 
सिद्ध करता हे। सीन्दर्य में प्रातःकाल की-सी शीतलता 
ओर मध्याह की सी प्रखरता मिलती है। उपःकाल की समस्त 
श्री और शोभा का सार अलौकिक सौन्दर्य में पु'जीभूत रहता 
है और मध्याह्न की सी पूर्ण भास्व रता उससें देखी जा सकतो है। 
यदि कोई अत्यन्त रूपचती नायिका अपनी अटारी पर अकरमात्‌ 
आ खड़ी हो, तो उस रूप पर दृष्टि पड़ते ही चमत्कार की भावना 
इदित होती है । पूर्णिमा- का चन्द्र भी अकस्मात्‌ पूष दिशा से 

नेकल आता है-। मांनससरोवर की लहरों पर; से चांदनी फिसलत्ती 

[ई जाती है | इसी तरह यह सौन्दर्य सी हमारे सानस की तरंगों 

इच्छाओं तथा भावों) पर से फ़िसल फिसल्ष कर चलता है, 
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स्थिर नहीं रद पाता, इसलिए उसे वार बार देखने की इच्छा 
बनी रहती है । फूलों की पंखुड़ियाँ अत्यन्त कोमल होनी हैं; पर 
बे भी बिखर जाती हैं--न्यौछावर हो जाती हैं उस सोन्द््य के 
' स्वागत में और वे कुकुम - चन्दन में अपना मकरन्द मिला 
देती हैं । 


सौन्द्य विजेता तथा अन्य सुन्दर वस्तुएँ विजित हैं। कोमल 
किसलय (जो स्वयं सुन्दर हैं) सधुर ध्वनि से सौन्दर्य का जय- 
जयकार करते हैं | सुख और दुःख यद्यपि परस्पर-विरोधी भाव 
हैं, किन्तु सौन्दर्य के सवोतिशयी प्रभाव के कारण विरोधी भाव 
भी दब जाते हैं (जैसे तपोवन के प्रसाव से सिंह और गाय शांत 
रहते हैं) ओर मन आनन्दोत्सव मनाने लगता है । चेतन आखियों 
के लिए सौन्द्य विभु का वरदान है, जिसमें अनन्त अभिल्ाषाओं 
के स्वप्न ज़गते रहते हैं। ऐसे चपल सौन्दर्य की घात्री है लज्जा। 
जैसे धाय बच्चे की रखवाली करती है, उसी प्रकार लज्जा भी 
सौन्दर्य को संभाल कर रखती दे और नारी को गौरव और 
महत्ता का पाठ पढ़ाती है । जब वह उच्छू खलता की ओर 
बढ़ने लगती है, तब लज्जा उसे धीरे से आकर समभा देती है 
के असंयम के मार्ग की ओर बढ़ोगी, तो ठोकर खा जाओगी । 
सज्जा का आगमन पीरे-पीरे होता है, क्रोध की तरह एकदम 
हीं | जब लज्ज्ञा आती है, तब लज्जाशील के प्रति सबके मन में 
इसे लज्जा की रक्ता के लिए प्रवृत्ति हो जाती है | लज्जा का हम 
म्मान करत हैं, अतः बह आवर्जना-सूर्त्ति है >सथघ को राजी 


् 


कै के 
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करने वाली | लब्जाशील का प्रभाव किसी के प्रति उत्कर नहीं 
होता, लब्ना के प्रति रोप किसी का नहीं । रति ने दी लज्जा का 
रूप धारण किया है। सनोसुकूत के प्रति हमारा: अनुराग कभी 
तृप्त होता ही नहीं | अतृप्ति जेसे संचित रहती है, वेसे दी लब्जा 
कहती है--में हूँ और मेरे साथ मेरी रति की अत्प्ति है । देव- 
सृष्टि में असफलता रही, क्योंकि वहाँ भी तृप्ति न हो सकी । 
देव-सृष्टि में रति भले दी सांग रददी हो, पर मानवसपष्टि में 
लज्जा के रूप में वद अनुभव-साध्य द्वी है । लब्जा की अनुभूति 
अनुभव में दी होतो दे । रति विल्लास की खेदमयी लीला है, 
क्योंकि विज्ञास प्रासस्प में अम्ृततुल्य, किन्तु परिणात में विप- 


तुल्य झ्ोता है । भोग के उपरान्त थकावट के कारण शैथिल्य ही 
आता है | 


लड्जञा रति को प्रतिमूत्ति है । वह विनम्रता सिखलाती है। 
नूपुरों के संयोग से जैसे पैरों में नियंत्रण आवश्यक हो ज्ञाता है, 
उसी प्रकार सीन्दर्य-दपन्मित्त कामिनी भी लण्जाके कारण समय का 
ध्यान रख पाती है । लण्जा के कारण स्त्रियों के सरल कपोल 
लाल हो जाते है । स्त्री में ग्रगल्भता अच्छी नहीं लगती । आँखों 
का अंजन वास्तव में लज्जा दी है । लज्जाशील की आँखें ही 
श्रच्छी लगती हैं.। लब्जा का आँखों पर असर पड़ता है। लज्जां 
के समय पत्रकें कुक जाती हैं। अलकों के टेढ्पन के समान 
लब्जा मन फी मरोर या उल्ममन घन कर जगती है। लज्जा के , 
आगमन पर मन में कुछ उलमन पेदा हो जाती है, सन छिसी ओर 
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प्रचुत्त हो जाता या हट जाता है। उस समय मन में कुछ न कुछ 
वक्रता आ जाती है। किशोर सुन्दरियों के मस जब चंचल दो 
जाते हैं, तब लज्जा ही उनको असंयप्त के मार्ग पर जाने से रोके 
रहती है । कान जेब हल्के से मसल दिये.जाते हैं, तब वे कुछ 
लाल हो जाते हैं। वह लालिमा लज्जा की ही अभिव्यक्ति है । 


श्रद्धा लज्जा से कद्दती है- क्या तुम मुझे बताओगी कि मेरे 
जीवन का निर्दिष्ट पथ क्‍या है ? इतना तो मैं समझती हूँ 
कि अंगों को कोमलता के कारण मैं सबसे हारी हूँ। अंगों 
में यदि विधाता ने कोमलता दी,तो मन.भी उसे शासित रखने के 
लिए कठोर दिया होता; पर वद्द भी ढीला दिया है, जो थोड़ी-सी. 
प्रशंसा सुनकर फिसल जाता है। पानी से भरे हुए काले बादलों 
के समान क्यों मेरी आँखें आँसुओं से मर-मर आती हैं? “आंचल 
में हैं दूध और नयनों में पानी ।' क्‍यों मेरे मन में यह इच्छा 
पैदा होती है कि में एक पुरुष का विश्वास प्राप्त कर उसे आत्म- 
समर्पण कर दूँ ? छायापथ में एकत्र. तारिकाओं का प्रकाश तो 
मालूम पढ़ता है; पर प्रकाश में प्रार्थक्य नहीं जान पड़ता | उसी 
प्रकार श्रद्धा कहती है कि तुम्हारी अनुभूति तो भुमे होती है, पर 
उसका स्वरूप में नहीं वता सकती | तारिकाएँ चसकती तो हैं, पर 
आत्स-सोपनका भाव लेकर । यही दशा लत्णा की भी है, अन्यथा 
कोमल निरोइता श्रमशीला होकर इस मन में क्‍यों अभिनय करती -! 
लेखा अपनी अभिव्यक्ति के लिए छुछ श्रम भी करती है | लज्ञालु 
निरोद हो जाता दै--बह आत्म-संकोचन करने लगता है।. लज्मा 


हर 


अचल 
8-0 0 ४] 
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के श्रमशोल अभिनय का जान श्रद्धा को है; पर उसका पूरा अनुभव 
पकड़ में नहीं आता । लज्जा का भाव क्रोधादि फी तरद्द स्पष्ट नहीं 
होता। श्रद्धा कहती हैँ कि में विना किसी सद्दारे के सन की गहराई 
० माँ; तल >3 ० के ० रब 

में तर रही हूं, जैसे कोइ वरनेवाला निःसम्बल होकर गहरे सरो- 

जैज. 6 ् #ज में 
बर में तैरता हैँ | पुरुष का आश्रय प्राप्त करने का में स्वृप्त देखती 
हूँ और इस स्वप्न से जागरण में नहीं चाहती । 
जज 


चित्रकार स्फुट रेखाएँ बना लेता है और उनमें आकार का 
आभास देखता है; पर नारी-जीचन का चित्र तो अस्फुट रेखाश्ों 
से बना होता हैं । रंग सकल (अमुपात आदि का ध्यान रखते 
हुए ) होना चाहिए, व्रिकल नहीं। पर लब्ना नारी-जीवन में विकल 
रंग भर देती है । नारी का चित्र अस्फुट और रहस्यमय ही रहता 
है। श्रद्धा कहती है कि में रूक, जाऊँ, ठददर जाऊँ यह्द तो हो 
सकता हैं; पर विचार करने की शक्ति मुभमें नहीं. क्‍योंकि 
भावुकता भीतर बोल रही है। पुरुषों को तोलते हुए मैं स्वयं तुल 
जाती हूँ । जेस लता बृत्त में फँसी रद्द जाती है, उसी प्रकार ज्ञिस 
पुरुष को में भुजाओं से बाँवना चाहती हूँ, उसको न बाँध कर 
में स्वयं वध जाती हूँ । मेरे इस अपरण में आत्मेत्सर्ग की भावना 
है, में देकर बदले में कुछ लेता नहीं चाहती । इस पर लज्जा कहने 
लगी कि दे नारी, यह तुम क्या कद्द रद्दी हो ! तब तो इसका अर्थ 
यह हैं कि जीवन के स्वर्शिम स्त्रप्तों को तुम अपने अभ्रजल के 
संकल्प द्वारा पहले द्वी किसी को दान कर चुकी द्वो। हे नारी, तुम्द्दारा 
ही दूसरा नाम श्रद्धा है। विश्वास-रूपी रजत पद्दाढ़ की तलहटी 


हा 
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में बहने वाली तुम नदी हो | नदी चहने के क्षिण समनत्न बना लेतो 
है, तुम भी जीवन के सुन्दर समतल में पीयूप-लोतकी तरह बद्ा 
करो। पुरुष पर विश्वास करदी हुई जीवन की धारा को तुम सुख- 

. मय बनाओ | संधार में रष्टि के समय से ही देवासुर-संग्राम 
चलता आया है। देवों की विजय और दानवों को द्वार हुई । वह 
तो समाप्त हो चुका; पर उसमें जो विजय-पराभव हुआ, वह अब 
भो हम लोगों में चला करता है | जब तक स्त्री-पुरुप का सहयोग 
न हो, तब तक संघरपमय जीवन में समतत्नता नहीं झा सकती | 
जिस अकार देव और असुर आचार-उ्यवहार में परस्पर-विरोधी 
हैं उसी प्रकार हमारी सत्त और असत्त्‌ प्रधृत्तियों में यही विगेध 
दिखाई पड़ता है। लज्जा कहतो है कि पुरुष के साथ तुम्हें युद्ध 
नहीं, सुलह करनी होगी । जब दोनों सें प्रेम और करुणा रहेगी, 
तभी यह सन्धि स्थायी रद्द सकेगी अन्यथा नहीं | तुमको यह -सन्धि 
लोह-लखनी से नहीं, स्मित्ति से लिखनी होगी, तभी यह टूटेगी नहीं । - 
'कामायनी' का लज्जा-सगे अनेक दृष्टियों से महत्वपूर्ण है। 
कोशोत्सव के समय यह कविता पढ़ी भी गई थी । अनेछ 
आचार्यों की सम्मति में आधुनिक भारतीय साहित्य को सर्वोल्कष्ट 
रचनाओं में विशिष्ट स्थान काव्य की दृष्टि से इस सगे को 
मिलता चाहिए । ल्ज्जा के मन्ोवेग का बड़ा मनोवेज्ञानिक 
चित्रण इस सर्ग में हुआ है और वह भी प्राय: सत्र काव्य की 
सरमता को लिए हुए है । लज्जा के अनुभावों का मनोरस अंकन 
निम्नलिखित पद्यों में हुआ है, जो अपनी चित्रात्मकता के कारण 
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सहूदयों द्वारा सदा स्मरण किये जाते रहेंगे:-- 

लाली बन सरल कपोलों में आँखोंमें अंजन-सी लगती ; 

कु'चित अ्रलकोंकी घुँ घराली मनकी मरोर बनकर जगती। 

चंचल किशोर सुन्दरता की में करती रद्दती रखबालो ; 

में वद इलको सी मसलन हूँ जो बनती कानों की लाली । 
अपने छायावाद में प्रसाद ने जिस छाया का उल्लेख किया है, 
उसका दर्शन वक्त पंक्तियों में किया जा सकता है। कवि अपने 
भव्य शब्द-विन्यास द्वारा इस प्रकार का चित्र उपस्थित कर देता 
है, जो रसिकों के मन को सोद्द लेता है । तीसरी पंक्ति में किशोरा- 
वस्थावाली चंचल सुन्द्री के लिए चंचल किशोर सुन्दरता! का 
प्रयोग हुआ है । चौथी पंक्ति में जनक को ही जन्य मान कर 
'हलको-सी मसलन' कट्द दिया गया है, क्येंकि मसलन के साथ 
ही साथ लज्जा का प्रादुर्भाव होता है, जो कानों को लाली के 
रूप में अभिव्यक्त होती है। कहीं कद्दी बढ़ी सूक्तम सकड़ का 
परिचय कवि ने दिया है. । जिस अवस्था का लोग पपद्दास किया 
करते हैं, यदि दस समझ लें कि वह अवस्था हमारी हो गई तो 
लज्जा के कारण संकोच उत्पन्न होता है--चाह्दे दूसरे हमें उप- 
हासास्पद समझे या न सममें। यदि दूसरे हमारी उपहास्य स्थित्त 
को समम लें और हमें उसका ज्ञान हो जाय, तो छब्जा का 
परिमाण बढ़ जाता है। श्रद्धा की निप्नलिखित पंक्तियों में इसी 
तथ्य से मिलती जुंलती अभिव्यक्ति हुई है :-- 

में सिमिट रही-सी अपने में परिदास-गीत सुन पाती हूँ । 
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नारी की प्रकृति पर भी बहुत कुछ प्रकाश. इस* सर्ग द्वारा 
पड़ता है। नारी में आत्मससर्पण की भावना स्वाभाविक 
धोती है। वह सदा से पुरुषों के ओश्रय में रहती आई है, इसलिए 
किसी पुरूप पर विश्वास करके उसे शआत्म-समर्पण कर देना 
ओऔर बदले में कुछ न चाहना उसके स्वभाव में शामिल हो 
गया है। यह सम्भबत: बहुकालव्यापी संस्कारों के कारण हो-- 
सत्री-जाति को आत्म-समपंण की यह भावना विरासत में मिली 
हो | अपने को समवित कर देने के कारण नारी चिर-बंधन में 
थ जाती है। किन्तु श्रद्धा-जेसी नारी यदि स्वर्य बन्‍्धन' में पड़ 
कर दुःख उठाती है, तो वह करुगा, सहानुभूति और विशुद्ध 
प्रेम द्वारा पुरुष का उद्धार भी करती है । आज्ञ के युग में नारी 
आर पुरुष की समस्या चिकट से विकटतर द्वोती जा. रही है। 
नों में पररपर प्रतियागिता चत्न . रही है । पुरुष और नारी का 
वास्तविक सम्बन्ध एक-दूसरे के सहयोग का है, अति- 
योगिता का नहीं | एक के बिना दूसरा अधूरा है । एक दृष्टि से थे 
रनों एक ही हैं, इसलिए दूसरे के अभाव में परस्पर प्रतियोगिता 
परमी ? कामायनी काम और रति की दुढिता है । इसलिए लज्जा 
जी उपूेश श्रद्धा को दिया है, वह जेसे माता का अपनी 
हिला को दिया गया उपदेश हे । इसमें भी यही कहा गया है कि 


| श््ष् शाप 


उसपर के साथ सतप्र चद्धनीय नहीं, परस्पर सलह होनी 
दिए आड़ यद भी ईरममेनद्रैंसन । किन्तु आज की सारी परुष 


डा श्र ० 
ह्ह्ढ >३े >> 
#अल्गपिस टा »ा 


एसी अवस्था में जीबन की समतत्त 


५० 


गबन' की ओल्सुक्य-योजना 


हिन्दी में उपन्यास-साहित्य का श्रीमशेश सन्‌ १८६९१ में 
बाबू देवकीननन्‍्द्न खतन्नी के “चन्द्रकान्ता ' द्वारा हुआ। इस 
प्रकार के तिलस्सी उपन्यासों से जनता का बहुत कुछ मनोरंजन 
हुआ, ओर सच तो यह है कि बहुत से पाठकों ने बाबू साहब 
के उपन्यासों का रसास्वादन करने के लिए ही हिन्दी पढ़ना 
सीखा | उस जमाने में इस तरह के उपन्यास लोकप्रिय भले 
हैं। रह हों फिनतु. आगे चल कर कलात्मक कृतियों में इनका 
स्थान सुरक्षित नहीं रह सका । सन्‌ १६१० के आसपास हिन्दी 
में सामाजिक उपन्याम लिखें जाने लगे किन्तु तत्कालीन जनता 
पर उनका कोई स्थायी प्रभाव नहीं पढ़ा । सन्‌ १६१६ हिन्दी 
साहित्य के हनिह्ास में अत्यन्त महत्वपर्ण है. क्‍योंकि इसी वर्ष 
धनपनराय नासक एक व्यक्ति ने 'प्रेमचन्द” नास से छिन्दी में 
लिखना प्रारम्भ किया था । उन्होंने 'संवासदन ” ( १६१४८ ), 
प्रमाश्षग ( १६२१ ), रंगभमि ( १६२२ ), आदि अनक सामा- 
जिक ओर गाजनीतिक जीवन से सम्बन्ध रखने वाले सामयिक 
दपस्यास लिखे । सन १६०३१ में ग्बन के प्रकाशित होने तक 
मे विपन्यास-सग्राट ! के उपाधि से विभपित हो चुके थे । 
मे अवन्‍्ददा के सासालिक सपन्याप्रों में गबनन का महत्वपर्य 


के 


$ 
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, स्थान हैं। खड़ी बोली के गीरव-प्रन्यों तक में ग़्नन की गणना 
गी गई है । 

शीपक की साथकता--गवन का नामकरण एक चिशेप 
घटना के आधार पर हुआ है । इसी गवन के कारण सॉयक 
तथा नायिका के जीवन में परिवर्तन हुआ, इसीलिए उपन्यास 
का शीर्षक स्मानाथ, जालपा यथा चन्द्रद्ाार नहीं रग्बा गया । 
चन्द्रद्वार तो निमित्त मात्र था। रमानाथ के सम्पूर्ण जीवन पर 
ग़ब्न का व्यापक प्रभाव स्पष्ट दिखलाई पदता है । उपन्यास 
के पृर्ाश की सब घटनाएँ जा रही हैं गृषन की ओर, तथा पर- 
वर्ती घटनाएँ मिफली हैं गृबत से | यद्यपि जालपा के यथांसमय 
रुपया क्षमा करा देने के कारण रमा पर किसी गृश्नन का जुरसे 
नहीं लगाया गया तथापि उपन्याम के नायक रसा को यही 
भ्रान्त धारणा रही है कि शाग्रन के कारण उस पर बारन्ट निकल 
चुका है. | इस दृष्टि से बिचांर किये जाने पर शीर्षक को सार्थ- 
कता स्वत: सिद्ध हो जाँती है । 

गूम्न का कथानक पूर्ण रूप से नाटकीय व्यंग्य का निद- 
शैन है । सारी कथा धोखे ही धोखे में चलती हैं । नाटकीय 
व्यंग्य का एक उदाहरण देखिये :-- 

४ रमा ने पूछा--कक्‍्या है, तुस चौंक क्यों पड़ी ९ 

जाक्षपा ने इधर - उधर प्रसन्न नेत्रों से ताक कर कहा-- 
छुछ नहीं एक स्वप्न देख रही थी । ठुम बेठे क्‍यों दो, कितनी 
रात है अभी १ 


हक >, 


के हि 
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रसा ने लेटते हुए कह्ा--सबेरा हो रहा है, क्‍या स्वप्न 
देखती थी ? जालपा--जैसे कोई चोर मेरे गहन्ों की सन्दूकची 
उठाए लिए जाता हो । ? ह ँ 

यही क्‍यों, नाटकीय व्यंग्य के अनेक उदाहरण अनायास इस 
उपान्यास में मित्र सकेंगे | पढ़ते पढ़ते पाठक को लगता है कि 
रमा जालपा के सामने क्यों अपनी स्थिति स्पष्ट नहीं कर देता ? 
किन्तु समा की आत्स-प्रदर्शन तथा आत्म-गोपन की श्रवृत्ति के 
फारण परिस्थिति बिगड़ती दी चल्नी गई। रात्रन बस्तुतः एक 
गलतफहमी की दुःखपूर्ण घटना है | ( & 7788०0४ ० ॥8- 
पाव०897678, ) रमा जालपा को नहीं समझने वाता, 
जालपा रमा को नहीं समझ पाती | समझती तब है जब दुर्घटना 
घटित हो जाती हैं । ु 

ग़बन एक समस्यात्मक सामाजिक उपन्यास है। डांवाडोल 
आर्थिक स्थिति में भी पुरुष का स्त्रियों के शौक को पूरा करने 
का प्रयत्न, आभूपणों के लिए अत्यधिक कर्ज लेना, दो दिन की 
बाहवाद्दी के लिए विव्राह-शादियों में अन्धाधुन्ध खचे करना 
दर्देज़ प्रथा, क्कीर के फकीर होने के कारण हिन्द समाज की 
दयनीय अवस्था, पुरुषों की समाजभोरुता ओर स्त्रियों का 
शासन, विथवा स्त्री का हिन्दू सम्मिलित कुटुम्ब-प्रथा में सम्पत्ति 
पर कुछ भी अधिकार न रहना, रिश्वतखोरी, वृद्ध-विवाह की 
आदि अनेक सामाजिक कुरी तियों का चित्रण इस उपन्यास 
टुष्ता ८ किन्तु उपन्यास की आधारभूत समस्या है. आमूपण- 
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प्रेम | यद्यपि प्रत्यक्ष रूप से समस्या का समाधान सेवासदन' क॑ः 
तरह इस उपन्यास में नहीं है, किन्तु लेखक की ओर से परोक 
संकेत इतने स्पष्ट हैं कि उनके विषय में किसी को भी सन्देह नहीं 
रह जाता | इस प्रकार के उपन्यासों से जो नेत्रोन्मीलन होता है, 
समाज-पुधार की जो प्रेरणा मिलती है, उसकी उपादेयता भी 
किसी प्रकार कम नहीं | हम उपन्यास के नायक पर क्रोध न 
कर समाज पर क्रोध करने लगते हैं। ७ 


 ग़बन का कथानक सामान्य होते हुए भी मनोरंजक है किन्तु 
वस्तु-विन्यास की च्रुटियों का भी इसमें अभाव नहीं है । उप- 
न्यास में प्रमुख कथा के साथ-साथ उपकथा भी चल सकती है 
किन्तु उपकथा का मूल कथा से सस्बद्ध होना नितान्त आवश्यक _ 
है । इस उपन्यास में रमा और जालपा की प्रमुख कथा के साथ- 
साथ वकील साहब और रतन की उपकथा भी चल्नती है। रमसा 
ओऔर जालपा के, रतन के सम्पक में आने की इतनी ही सार्थकता 
है कि रतन के रुपयों की गड़कड़ी के कारण ही रभा ग़बन करने 
के लिए बाध्य होता है। सहेली के रूप में रतन का जालपा को 
ढाद्स वँधाना, उसके अयल्नों में सहायता के लिए तत्परता 
दिखलाना आदि तो बस्तु-विन्यास की दृष्टि से उचित कहे जा 
सकते हैं. किन्तु वकील को मृत्यु, रतन के पश्चात्ताप तथा सणि- 
भूषण की सककारी आदि के वर्णन सें व्यर्थ के प्रठ्ठ रंगे गये हैं । 
उपन्यास के मुख्य कथा-भाग से उनका कोई सम्बन्ध नहीं। में 
सममता हूँ, अपने पति की झृत्यु पर विधवा स्त्री के उत्तराधिकार 


के प्रश्न तथा वुद्ध-विघाह को समस्या को हिन्द समाज है गभदा 
उपस्थित करने के लोभ का प्रेंसचन्द्रजी संध्ररग नहों हर सहे, 
संभवत इसीलिए कथानक चटिपूण हो गया। 


हु 


जोहरा फे सम्बन्ध में भी एक प्रश्न उठे बिना नहीं रह 
सकता। क्या वह उपन्यास का आवश्यक पात्र है ? य 
चन्द के आदशवाद का निदर्शन ही माना जा सकता है। संभ- 
वतः भर सचन्द यह दिखलाना चाहते थे कि निरूषु समभ्भीज] 
बाली वेश्याओं में भी कभी-कभी सूचे प्रेम और सद्यानुभूति के 
दर्शन हो सकते हैं किन्तु इस्र उपन्यास में जोहरा का जो अन्त दिग्- 
लाया गया है उसका समर्थन नहीं किया जा सकता | ऐसा जान 
पड़ता है कि उपन्यासकार जोहरा को पपने उपन्यास के कलेचर 
में अच्छी तरह खपा नहीं सका, अन्त सें उसका चलिदान दिखल 
कर जंसे उससे किसी अ्रकार पिण्ड छुड़ा लिया गया है । इस 
प्रसंग में 'चन्द्रगुप्र! की मालविका का स्मरण हो आता है । गबन 
का फथानक चुटिपूर्ण अवश्य है | “इस उपन्यास का प्रारम्भिक 
भाग ( जहाँ तक राव्नन तक की घटना से सम्बन्ध है ) सुसम्बद्ध 
और मनोरत्ञक है किन्तु आगे चल कर कहीं-कहीं ऐसा लगता है 
जैसे लेखक कथानक को जबरन घसीट रहा है। रचना-तन्त्र की 
रेष्टि से यह दोष ही कहत्तायेगा | हाँ, यह अवश्य'है कि साधन का 
फथानक जटिल नहीं है। 

जितना ओऔत्सुक्य-वधेन डिकन्स, टाल्स्टाय आदि के उप- 
न्यासों से होता है, उतना प्रेमचन्द्‌ के उपन्यासों से नहीं होता 


7! 


न 
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क्योंकि आगामी घटना का कुछ-कुछ पूर्वाभास मिल ही जाता 
है । शरत्‌ के चरित्र-प्रधान उपन्यासों में आगामी घटना का पता 
लगाना बड़ा मुश्किल है । 
ग़त्नन के कथानक का शास्त्रीय विश्लेषण मी किया जा 
सकता है। रसानाथ के गहने चुराने से कथानक का उद्घाटन 
( एफ ०शंभं०० ) होता है। , ऋण चुकाने की असफलता तथा 
जालपा से उसका हर समय दुराव-व्यापार का विकास 
( 670७४ ०0 0०४07 ) है । ग़वन की घटना चरम सीमा 
( 0॥7725 ) है.। जालपा का कलकत्ते जाना न्नौर रमा से 
मिलना निमति( 7)070 प77000 07 70४४०!४४०॥ ) है । फैसले 
में र्मानाथ की रिहाई अन्त ( 08॥88#70.009 07 0070]४- 
807 ) है । हैं ह॒ 
भारतीय समीक्षाचार्यों की दृष्टि से भी हम ग़बत के वस्तु- 
विन्यास को निम्नलिखित ढड् से सुलमा सकते है :-- 







की न मन ह | | | 0 
(१) बीज (२) बिन्दु (७ पताका। (४) प्रकरी हि काय 
विवाहित | रसानाथ दिवीदीन को विकील ओरिसानन्द की 
होने पर रमा|। _ ठारा | कथा | रतन की | . मुक्ति 


ओऔर जालपा अपमपणों कथा 
का सिलन 
, | की चोरी 
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.._ यह तो कथाज्लों की दृष्टि से विवेचन हुआ। उपन्यास के 
प्रमुख पात्रों के साथ इन कथांशों का किस प्रकार सक्रिय 
सम्बन्ध है, यह भी निम्तलिखित तालिका द्वारा स्पष्ट. किया जां 
सकता है। 


न | 

(१) प्रारम्भ (२) प्रयत्त | (३) 

रसाननद ।जालपा की। भाप्त्याशा | नियताप्त | फल्लागस 

द्वारा | पति-हुृदय | गालपा | गवाही रिसानाथ के 

जालपा को जानने | &ाणश सोची| बदलने के | रिहाई पर 

आभूपणों | की चेष्टा |डैँई रातरज | सस्वन्ध में रसा-जालप! 

की चोरी के नक्शे कौ(सम्रानाथ का| का सिलन 
स्कीम से | ज्ञालपा को 

बचन देना 












होना तथा 
जालपा का 





ऊपर की तालिका में श्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों की व्याख्या 
भी यहाँ दे दी जाती है :-- 

बीज-मुख्य फल का हेतु बंह क्रथाभाग जो क्रमशः विस्तृत 
होता जाता है । 

बिन्दु--जो बात निमित्त वन कर समाप्त होने वाली अचांतर 
म्था छो अविच्छिन्न बनाये रखती हैं । * 


अलसी कसा न मै नल 


हि आयु 
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- पताका--ज्ब कथावस्तु ,बरावर चलती रहतो है तब उसे 
पताका कहते हैं और जब बह थोड़े काल तक चल कर रुक जाती 
है तब उसे 'प्रकरी' कहते हैं । - 

- कार्य-जिसके लिए” सब उपायों का आरम्भ किया जाय 
ओर जिसकी सिद्धि के लिए सब सामग्री इकट्ठी की गई हो । 
प्रासभ्भ--जिसमें फल्न-प्राप्ति के लिए औत्सुक्य होता है | 
प्रयक्ष--जिसमें उस फल की श्राप्ति के ल्षिए शीघ्रता से उद्योग 
किया जाता है । 
प्राप्याशा- जिसमें सफलता की सम्भावना जान पड़ती है 
यद्यपि साथ ही विफलता की आशक्ला भी बनी रहती है 
नियताप्ति--जिसमें सफलता का निश्चय दो जाता है । 
» फलागम-- जिसमें सफलता प्राप्त दो जाती है । 


यद्यपि आधुनिक समीक्षा-पद्धति में इस प्रकार के शाल्बीय 


'विव्रेचन को कोई विशेष महत्व नहीं देता और न प्रस्येक उपन्यास 


में पाँचों तत्व विद्यमान ही रहते हैं तथापि "संयोग से “ग्रबन' में 
पाँचों तत्वों का आकलन होने के कारण -पाठकों का उनकी ओर 


ध्यान आंकर्पित करना निरथेंक सिद्ध न होगा-। 


चरित्र-चित्रण उपन्यास का मूल तत्व है। परिस्थितियों के 


' घोंत-प्रतिघात और अन्तद्व न्द्व से उपन्यास बहुत प्रभावोत्रादक 


' हो जाता है। र्मानाथ के अन्तह्व नव तथा बहिद्व न्द्द का लेखक 
"ने अच्छा चित्रण किया है। रमा यंथार्थत्रादी चरित्र है और 


/अपनी ,वग्गेंगत ' विशेषताओं का प्रतिनिधित्व करता है, बहुत से 
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सामयिक सूक आदि गुण अब उसमें व्यक्त होने लंगते, हैं । 
निश्चय की दृढ़ता तथा निशय करने की क्षमता ये उप्तकी प्रमुख 
विशेषताएँ हैं। कर्तव्य-पालन की भावना से प्रेरित होकर वह 
अपने पापों का भी घोर प्रायश्चित करती है। उसका महान्‌ 
व्यक्तित्व सुन्द्रतम गुणों का प्रतिनिधित्व करने लगता है । 

देवीदीन यद्यपि अग्रधान-सा चरित्र लगता है किन्तु जहाँ 
लेखक ने उसके चरित्र के प्रति बड़ा अनुराग दिखलाया है वहाँ 
वह ग़बसच के बाद नायक-नायिका की प्रवृत्तियों में सक्रिय भाग 
भो लेता है। अपढ़ होते हुए भी वह कर्त्तव्यपरायंण, द्याले, 
निर्भय, व्यवद्धारकुशत्त और उद्यत्त सनोध्वत्तियों का धुरुष है। 
अपने पुत्न-मरण की क्षत्ति-पूर्ति मानो बह रसा के प्रति आद्र- 
व्यवद्वार दिखला कर कर लेता है। रमा को छुड़ाने के लिए वह 
चादे जितना रुपया खर्च करने के लिए तैयार हो जाता है ।_ 

यश्वपि लेखक ने “ग़धन! को सुखान्त रखा है. किन्तु जोदरा 
ओर रतन की मृत्यु पाठक के मानस-पट पर चिपाद की रेखा 
छोड़े बिना नहीं रहती । इस प्रकार यह उपन्यास दुःखान्त- 
मुखान्त का मिन्रण-सा हो गया हैं । 


न्‍ः 


१६ 
महाकाव्य की परिमाष 


गीति-काव्य में जहां आत्माभिव्यंजन की प्रधानता रहती है, 
वहां महाकाव्य में वस्तु-पर्णंतर व चरित्र-चित्रण का विशेष 
महत्त्व है। विशुद्ध गीति-काव्य की दृष्टि से 'साकेत” का नवस 
सर्ग अत्यन्त मद्टत्वपूर्ण हैं किन्तु प्रवन्ध-काज्य में गीति-तत्त्व का 
यह ग्राधान्य पंडित रामचन्द्र शुक्ल जेसे स्वस्थ-र्ष्टि आल्ोचक 
को भी खटका हैं। साधारणतया सदाकाज्य सें हिमाचल की-सी 
गरिमा और महद्दिसा का प्रकाश मिलता हैं ; कोई सह्दाकाव्य तो 
एक विरादू राष्ट्र की संस्कृति को अपने मद्दाकलेवर में समेटे रहते 
हैं. जिससे युग-युग तक उनका महत्त्व अक्षुएण बना रहता है । 
रामचरित सानस जैसे महाकाव्य का >ाज भी इसलिए 
भह्दत्त्व है | 


संस्कृत आ्रालंकारिकों के सतामुसार मद्दाकाव्य का प्रारम्भ 
आशीवचन, नमरिक्रिया अथवा वस्तु-निर्देश द्वारा होता है। 
'साकेत! का प्रारम्भ आशीवादात्मक मंगेलाचरण द्वारा, 'रघुवंश' 
का नमस्क्रिया छारा तथा “कामायनी!' का प्रारम्भ पस्तुनिर्देश 
हारा हुआ है। साहित्यद्पण आदि संस्कृत के ग्रन्थों में महा- 
काव्य के लिए घीरोदात नायक, सर्गबद्ध कथा आदि नियमों का 
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विधान किया गया है किन्तु आजकतत के सहाकाव्य-लेखक उन 
पुराने वन्धनों को पूर्ण रूप में स्वीकार नहीं करते । 

अरिस्टॉटल के मतानुसार महाकाव्य में कथा का प्रारस्भ, 
मध्य और अन्त स्पष्ठतः लक्षित होना चाहिये तथा किसी विशिष्ट . 
तायक ही की जीर्चन-गाथा अखण्ड रूप से एक ही छन्द में 

बर्शित होनी चाहिये। भारतीय समीक्षक भी एक सर्ग में एक दी 

” छन्द की व्यवस्था करते हैं यद्यपि सर्गान्त में छन्द-परिवर्त्तन के 
पक्त में वे हैं। एक ही छन्द्‌ के अनवरत प्रयोग का मनोवैज्ञानिक 
आधार शायद यह है कि ऐसा करने से कथा का प्रवाह अज्लुग्ण॒ 
बना रहता है.। महाकाव्य में मानव, दानव तथा देव-देवियों के 
चम्त्रि की भी शअवतारणा देखी जाती है जिसके कारण सहज ही 
अलीकिक तत्त्व का समावेश भी महाकाव्य में हो जाता है | 
पाश्वात्य समीक्षक इस बात को आवश्यक नहीं मानते कि महा- 
काव्य का अन्त सुखात्मक ही होना चाहिये। रासायण तथा 
मद़ाभारत यद्यपि सुखान्त महाकाव्य माने जाते हैं किन्तु स्वर्गीय 
प्रभादजी तो इन्हें दुःखान्तक ही सानते थे। महाकाव्य में जटिल 
कथा-सष्टि और अनेक प्रकार के चरित्रों का सन्निवेश होते हुए 
भो समग्र काव्य में एक कल्तात्मक सौन्दर्य तथा महत्त्व-व्यंजक 
गांभीय देखने में आता है। भाषा प्रसादगुरा-सम्पन्न, ओजस्तरी 
तथा अर्लकार-प्रहुल होनी है । 

प्राध्य तथा पादचात्य दोनों प्रकार के समीक्षकां को टेष्ठि में 
गगे हुए हम सद्ाकाव्य की निम्नलिखित परिभाषा निर्धारित 


जन करन कर, २४4 कु 
टन: 
अप उप 5 मे भॉ पवन न 


महाकाव्य की परिभाषा श्श्३ 


“अद्याकाव्य बह है जिसमें अनेक सर्मो अथवा खरडों में कथा 
'विभक्त रहती हैं, जिसमें किसी महान्‌ कथावस्तु का अवलंबन 
करके एक वा अनेक वीरोचित चरित्रों की श्रवतारणा की जाती 
हैँ अथवा अलौकिक शक्ति द्वारा संपादित किसी नियति-निर्दिष्ट 
घटना का 'ओजस्वी वर्णन फिया जाता है ।? 

धदि हम महाकाव्यों फे इतिहास पर दृष्टिपात करें तो ज्ञात 
५ ठीगा कि घहुन से सह्दाकाव्य ऐसे हैं जिसमें से किसी मद्दाकाब्य- 
विशेष के लिए निश्चयात्मक रूप से यह्द नहीं कट्दा जा सकता कि 
इसका रचयिता एक ही व्यक्ति 8ै। उदाहरण के लिए हम महा- 
भारत को ही लें। महाभारत का जो मूल रूप रद्दा होगा उमका 
फई गुणा चिस्तार आज देखने को मिलता है । अनेक लेखकों ने 
उसमें अपनी रचनाओं का समावेश कर दिया है और ज्षेपकों को 
निकाल ऋर अलग कर देंना सदा सद्देज-संभन्र नहीं द्वोता। 
पाश्चात्य आलोचकों ने इस प्रकार के काव्य को विकास-महा. 
काव्य के नाम से अभिद्दित किया है। “इतलियड” आदि सहा- 
काव्य इसी श्रेणी में आते हैं । 


किन्तु इसका यह अ्रथ न समझा जाय कि एक व्यक्ति द्वारा 
' लिखा हुआ विशुद्ध मद्ाकाठ्य _ मिलता ही नहीं | रवीन्द्रनाथ मे 
कद्दा है कि एक व्यक्ति कौ कवित्वशक्ति ने समस्त जातीय संस्का- 
रों को जब काव्य का बाना पहना दिया है तभी प्रकृत सद्दाकाव्य 
की सृष्टि हुई है। महाकाव्य समस्त जाति के हृदय फा दर्पण 
कट्दा जा सकता है। इस प्रकार के मद्दाकाव्य को जो एक ही 
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व्यक्ति की महान कृति है, साहित्यिक मह्ाकाव्य की संज्ञा दी 
गयी है। ऐसे महाकाव्य में आख्यान-वस्तु, चरित्र-स॒ष्टि तथा 
ओजरवी भाषा आदि के सम्मिलित प्रभाव के कारण एक सुसंगत 
एवं भव्य रस-समूर्ति की प्रतिष्ठा हो पाती है जिससे चित्त प्रफुल्लित 
हो जाता है| लेखक की उच्च कल्पना, असाधारण वर्णन-शक्ति, 
कलागव सौंदर्य एवं विचार-गांसीये की छाप भी युग-युग तक बनी 
रहती है। इस प्रकार का महाकाव्य पुरातन कथावस्तु का अब- 
लम्बन करके भी समाज की सुप्त चेतना को जागृत करता है और 
साथ ही अपने युग को भी वाणी दे जाता है। सहाकवि प्रसाद ने 
'कामायनी' में अतीत के कथानक्र को ग्रहण करके भी वर्तमान 
युग की समस्याओं पर पूरा प्रकाश डाला है । 
महाकाज्य में गरिमा एवं ओज का होना नितान्त आवश्यक 
है। 'कामायनी! का प्रारम्भ ही कितना भव्य एवं औजपूर्ण है-- 
हिमगिरि के उत्तुंग शिखर पर, 
बेठ शिल्ा की शीतत्न छांह | 
एक पुरुष भींगे नयनों से, 
देंगग रहा था प्रलय - प्रवाह | 


२० 


'साकेत' में प्रधान रस 


श्रीयुत सावित्रीनंदन महोदय ने ता० ७ मई सन्‌ १६३३ के 
आरत' सें गुप्तजी का साकेत' शीपेक लेख में लिखा था :-- 
“साकेत में कवि ने पसंगानुकूल आय: सभी रसों का ससा- 
वेश किया है, केवल समावेश द्वी नहीं किया है, उनको सम्पक्त्‌ 
व्यकम्जना भी की हैं। हाँ, प्राधान्य करुए-रस द्वी का है। यह 
किसी भी प्रकार से अनुचित भो नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
करुण रस सब रसों का राजा माता द्वी जाता है ।” 
किन्तु यदि विचारपूर्वक देखा जाय, तो 'साकेत” में करुण- 
रस का प्राधान्य नहीं है; विप्रत्म्भ झा गार ही इस महाकाव्य का 
अंगी रस है। 'माधुरी' के किसी समर्थ समालोचक महोदय ने 
साकेत नाम को अनुपयुक्त बतलाते हुए लिखा था कि यदि इस 
मद्वाकाव्य का नास 'उर्मिक्ा-उत्ताप” होता तो अच्छा रहता । 
यहाँ पर साकेत के नामकरण की सार्थकता या असार्थक्रता पर 
विचार नहीं करना है, इस प्रसंग के उल्लेख करने का अभिप्राय 
' केबल यदी हैँ कि सार्कंतकार ने अपने भद्दाकाव्य में आदि कवि 
महर्पि वाल्मीकि और गोस्वामी ठुज्लसीदासंजी द्वास उपेक्षिता 
उर्मिल्ा को कितना अधिक महत्त्व दिया है, जिसके कारण 
समालोचकों की दृष्टि में उर्मिल्ला के नाम पर ही इस महांकाव्य 
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का नामकरण-संस्कार किया जाना उपयुक्त जान पड़ता है 
साकेत के प्रथम सर्ग को ही देखिये । उसमें ल्क््मण-उर्मिला के 
प्रणय-संभाषण को ही महत्त्व दिया गया है। अंतिम सर्ग की 
समाप्ति भी 


“ज्ञाथ, नाथ / क्या तुम्हें सत्य ही मैंने पाया ? 

3 हम ् 4 

स्वामी, स्वासी, जन्म-जन्स के स्वामी मेरे! 

क्रिन्तु कहाँ वे अहोरातच्र, थे साँक सबेरे !” 
द्वारा हुई हैं। ७४ प्रश्नों का सबसे बड़ा' नवम सर्ग तो उर्मित्रा के 
वियोग-बर्णत को ही अपित कर दिया गया है। प्रबन्ध-काव्य 
में गीति-काव्य का यह आतिशय्य कुछ आलोचकों को खटकता 
भी है। ४६ प्रष्टों के दशम सर्ग में भी विरहिणो उर्मिला के पुर्व- 
स्मूनि-जन्य उत्ताप का ही वर्णन है । इस प्रकार जब इस महा- 
काव्य के प्रारम्भ, मध्य तथा अंत, सर्वन्न ही उर्मिल्ा को उसके 
विरद-बग्न को इनना सह्ब दिया गया है तो कैसे कहा जा 
सकता हं कि 'साकेत में प्राधान्य करुण-रस ही का है ?! साहित्य- 
दपगाकार के अनुसार दहिप्र के नाश और शअनिष्ठ की प्राप्ति से 
कम्गा-र्स आाविमन होता दे. और विनष्ट वन्‍्धु आदि शोचनीय 
व्यक्ति आलचन विभाव होने हैं, एवं उसका दाह-कर्म आदि 
उद्ीपन होता £ । प्रारब्ध की निंदा, मुमि-पतन, रोदन, विवर्णता 
इछझ यास,अ्रपस्मार, ध्याति, स्लानि, स्मृति, श्रम, विपाद, जड़ता 
दें. आर चिता आदि इसके व्यभिचारी £ ।” इसके विरूद्ध 


'साकेत' में प्रधान रस रर७ 


विश्रलंभ श्॒गार में रति स्थायी भाव होता है अर्थात्‌ 'ल्ली-पुरुप 
के वियोग में जब तक प्रेम-पात्र के जीवित द्वोन का ज्ञान हो, 
तब तक मिल्षन की उत्सुकता एवं व्याकुत्ञता से परिपुष्ठ श्रेस की 
प्रधानता रद्दती दें | 

साकेत यद्यपि रास-वनवास, दृशरथ-मरशण, भरत का आग- 
मन ओऔर उनके द्वारा महाराज की दाइ-क्रिया आदि करुण-रस 
की सामस्नी प्रस्तुत करता है, तथापि मद्दाराज दशरथ की शोकपूर्ण 
मृत्यु का दृश्य उपस्थित करना कवि का अभीष्ठ नहीं हे। इसे 
हम प्रासंगिक कथा के अंत्गंत ही समझ सकते हैं, आधिकारिक 
वस्तु के अन्तर्गत नहीं । उर्मिल्ा-लक्ष्मण के संयोग तथा बिशे- 
पतः विप्रतम्भ शगार की ओर ही कवि का पिशेप लक्ष्य रहा 
हैं | इसलिए साकेत में करुण रस का प्राघान्य न मान कर 
विप्रतम्भ आऋगार की दी प्रधानता माननी चाहिए। 

' रस के संबन्ध में एक घात और भी विचारणीय है । साहित्य- 
दर्पएकार का सत है “शगारवीरशान्तानामेकोउ्डी रस 
इप्यते |” शर्थात्‌ महाकाव्य में & गांर, वीर और शान्त--इनमें 
से एक रस अ'गी अथात्‌ श्रधान होता है, अन्य सब रस गोौण 
होते हैं और अंगी रस के परिपोपक द्वोकर काव्य में स्थान पाते 
हैं । इस दृष्टि से विचार किये जाने पर संस्क्ृत आचार्यां के 
मतानुसार मद्दाकाव्य में करुण-रस को अंगी नहीं वनाना चाहिए । 
इसीलिए संस्कृत साहित्य में न फोई दुःखान्त नाटक है, न 
दुःखान्त मद्दाकाव्य । शायद इसलिए भी साकेतकार ने अपने 


रू 
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सहाकाव्य में करुण-रस को प्रधानंता न द्वी हो, किन्तु इसके 
उत्तर में तो यह कद्दा जा सकता है कि गुप्तज्ी संस्क्रत-आचायों 
के अनावश्यक वंधन में जकड़े रहने के पक्षपाती नहीं हैं. क्‍योंकि 
हिन्दी कविता के संबन्ध में अपने विचार प्रकट करते हुए एक 
चार उन्होंने लिखा था-- 

“ महाकाव्य के कितने ही विपय कवि पर एक प्रकार का 
दवाव डालते हैं । जिस कथा में उनकी आवश्यकता न हो, 
उससे भी उन्हें लाने से अग्रासंगिकता का डर है। पर उनके 
बिना सह्दाकाव्यत्व नहीं रहता । वन-विद्ार-बर्णन, पडऋतु 
चर्णुन, गिरि-चणन, जल-केलि-वर्णन, आखेट-बर्णन और समुद्र 
खा।दि के वणणंन, सभो महाकाव्यों के लिए आवश्यक सममे 
गये हैं | परन्तु इस बिपय में हमें पेरतन्त्र रहना उचित नहीं ।” 

किन्तु यहाँ पर यह प्रश्न उठता है कि दशरथ को आलंबन 
बना कर करुण-रस के वर्णन द्वारा पाठकों को रुल्ला कर गुप्तमी 
वौनसे अमीष्र की मिद्धि के लिएं प्रयक्षशील होते ? चस्तुतः 
ब्रिम्मुता उमिला के वियोग-बर्णन में हो साकेत का बेशिप्स्य 
ध्यस्तदि ह 

प्रो श्री नागर्सल सदल एमणर० नवम सगे के निम्नलि- 
ग्नि झाया छन्द को लेकर साक्रेत का अंगी रस करुण-विप्र- 
लम्भ मानने टै-- 
करूंगा, क्यों गेसी दे १ दत्तर! में 
ओर. अधिक त्‌ शेई-- 
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मैरी विभूति है जो 
उसको 'भव-भूति' क्‍यों कहे कोई ?? 
उन्हीं के शब्दों में “ मूर्तिमती करुणा से रोये जाने का कारण 
पृद्ठे जाने पर उसने उत्तर दिया कि भवशभूति तो मेरा ही अभिन्न 
* अंग है, उसका ममसे अलग कोई अस्तित्व ही नहीं; जो भेरी 
ही विशेष भूति (ऐश्वर्य ) दे, उसको संसार की अथवा शिव 
की भूति केसे कद्दा जा सकता हैं. ? 
उपयुक्त आया में गुप्तजी ने भवभूति को करुणा हद्वी का 
अंग बतला कर करुण-रस के वर्णन में सिद्धदस्त उत्तरचरित के 
प्रणेता कवि के प्रति अपनी जो श्रद्धांजलि श्र्पित की है, उससे 
अधिक किसी भी कवि की प्रशंसा में ओर कहने को रह भी क्‍या 
जाता है? दर एक से के प्रारम्भ में कवि ने अभिवादन-प्रणाली 
का अनुसरण किया है । इस सर्ग में महाकवि भवसूति क्रो स्मरण 
फरने का मुख्य उद्देश्य यद्दी है कि ये करुण-रस के वर्णन में 
अद्वितीय हैं और इस सर्ग में उर्मिला का करुणात्मक विरह-दर्णान 
ही अभीष्ट है और साकेत का यही सग हैं. जो इस कोव्य का 
प्राण कहा जा सकता है | उत्तर में और अधिक तू रोई' कष्ट 
कर शाब्दी व्यंजना द्वारा उत्तररामचरित की ओर जो संकेत 
किया गया है उससे स्पष्ट है कि जो करुण विम्नत्म्भ उत्तरचरित 
में है चद्दी 'साकेत? में भी; नहीं तो इस से में भवभूति और 
विशेषतः उनके उत्तररासचरित को स्मरण करने की आवश्यकता 
ही क्‍या थी 
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यह तो सच है कि साकेत में करुण-रस का प्राघान्य नहीं है 
किन्तु विप्रल्मम्भ श्टंगार को सी इस काव्य का अंगी रस मानना 
उपयुक्त नहीं । उर्मिला का विरह कोई ऐसा विरह नहीं है जिसमें 
प्रिय के कुछ समय के लिए वियुक्त होने मात्र का दुःख ही । उत्तर-. 
चरित की सीता के विरह की भांति चाहे यह निरवधि न हो किन्तु 
यह तो उस नायिका का विरद है जो अपने विवाह के थोड़े ही 
दिनों बाद देवदुर्विषाक से अपने प्राणप्यारे पति से वियुक्त हो 
गई है और वह भी एक दो वर के लिए नहीं, युवावस्था से शुरू 
होकर १४ वर्ष की लम्बी अवधि तक | इसको काटना कितना 


मुश्किल था, यद्व साकेत के सहृदय कवि ने इन दो पंक्तियों में ही 
घतला दिया हं--- 


“अबधि-शिला का उर पर था गुरु भार, ४” ह 
तिल-तिल काट रही थी दृग जल-बार ! 

कौन ऐसा भावुक पाठक होगा जो उर्मिला की इस दृग-जल-घार 
के साथ करुणा से द्रवीभूत हो दो आँसू न प्रह्मए ९ 

पममिता-लक्ष्मण का विरह साधारण पति-पत्नी का ऐकान्तिक 

प्रिग्ट नहीं ४ लिसमें नायक-नायिका कराह कराह कर करवबढटें 

बदल क्रिसी तर बिरझ की अवधि को काट देते हैं किन्तु यह तो 

ऐसा बिरद्र £! जिसके कारग प्रजा भी शोक-संतप्त है और हो 

कर्या नहीं ? कोदमग भी तो उन्हीं जनरध्जन सयादापुरुपोत्तम 


सुई 3 हे 
गमसमस्द्र के 


£ थनुत ही तो टहरे और उमिला भी जगज्जनती 
सीता के आदशों का अनुमरण करने बाली उन्हीं की गुणानुरूपा 


जे 
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बहिन ही तो थी | यह विरह राज-परिदार तक ही सीमित नहीं 
है किन्तु यह इतना देशव्यापी है कि इसके कारण अन्त, गुड़, 
गोरस सबकी वृद्धि होने पर भी साधारण कृपक 'अबला को भी 
यही कहना पढ़ता है-- ह 
४ किन्तु स्वाद कैसा है, न जानें इस वर्ष द्वाय ! 
यह कह रोई एक अबला किसान की । ” 

इसके साथ साथ यह भी विचारणीय हे कि विरद्द में उर्मिला, 
को प्रतिक्षण अपने प्रिय के कपष्टमय वनवास के जीवन का 
ख्याल बना रहता हैं । आचार्य शुक्त के शब्दों में “प्रिय के 
छकुशल-मंगल के हेतु व्यग्रता भारतीय ललनाओं के विद्योग का 
प्रधान लक्षण है | प्रिय सुख में है या दुःख में, यह संशय विरह 
में दया या करुण भाव का दलका-सा मेल कर देता है। 
% »& #» प्रियके दुःख या पीड़ा पर जो ठुःख दी, वह 
शोक हैं; प्रिय के छुछ दिनों के लिए वियुक्त होने मात्र का 
थो दुःख हो, वह विरह हैं ।? | 

साकेत में लद्ष्मणा-उमिला का विरद्द कुछ दिलों मात्र का 
ही त्रिरद् नहीं हैं जिससे इसको केवल विप्रलम्भ शूंगार दी 
कहा जा सके | इंसमें विरद्ठ के साथ साथ शोक-मिश्रित कारुएय 
भी है | इसलिए साकेत में तल करुण-रस प्रधान है, न॑ चिप्रत्म्भ 


 श्रगार द्वी किन्तु करुण - विग्नलम्भ ही उत्तरचरित की भाँति इस 


काव्य का अंगी रस है । ”' 
यह माना कि समस्त विश्व के साहित्य.में फरुणा का बहुत, 
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महत्वपूर्ण स्थान है, स्थायी साहित्य-पासाद अधिकांश में करुणा 
की भित्ति पर ही प्रतिष्ठित रहता है । क्रोंच-पक्ती के करुण-कन्‍्द्न 
को सुनकर ही आदि कवि के सुख से अनायास कविता के 
रूप में उद्गांर निकल पड़े थे । किन्तु जिस करुणा में मरण, 
हत्यां और कोरी हाथ हांय हो वह शोकमूलक ही हो सकती है, 
रतिमूलक नहीं | शोकमूलक करुशन्वर्णन से रस-विच्छेद होने 
के भय से बहुत से आचायोँ ने मरण-दशा का वर्णन करना ही 
उचित नहीं समझा है | रति अथवा प्रेम के कारण मानव-हंदय 
का जितना प्रसार होना संभव है, उतना शोक और हाह्वाकार से 
नहीं | साहित्य-शास्त्र में यद्दी प्रेम संयोग स्ट'गार तथा बिप्रलम्भ 
शगार--इन दो घाराओं में प्रवाहित हुवा है। किन्तु वियोग 
» गार के वर्णन ने किसी भी साहित्य में जितना स्थान पाया है 
उतना संयोग शआ'गार के वर्णन ले नहीं। वियोग का वर्णन 
करुणोत्पादक होने से हृदय को स्पशे करने वाला होता है किन्तु 
यहां पर इस श्रम सें कभी नहीं पड़ना चाहिए कि करुणा और 
करण रस एक ही बात है । करुणा, जैसा, ऊपर बतलाया गया 
है, शोक-मूजक भी हो सकती है और रति-मृलक भी । साकेत के 
धरम सर्ग में जिस करुणा का वर्णन हुआ है बह शोक- 
मूक ने दोकर रतिमूचक ही ६, इसलिए साकेत में करुण-रस का 
प्राचान्य ने छाकर विप्रतम्भ झागार की दी अथानता है । 'करुणे 
क्यों गेती ८ ?! इसका सास्यर्थ तो केबल इनसा दी है! कि साकरेत 
थे सवम सर्म में करंणा का वर्मन प्रचुर परिमाण में किया गया 


$ 
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- है किन्तु कोई भी वर्णन करुणोत्यादक होने से दी करुण रस की 
निप्पत्ति नहीं कर सकता | यहाँ जिस फरणा का उल्लेख हुआ 
हैं बढ रति के संचारी के रूप में ही आई है, करण रस के स्थायी 
भाव शोक का पर्याय बन कर नहीं। 

... विप्रलम्भ थ्रगार पूर्व राग, मान, प्रयास और करुण--चार 
प्रकार का होता है । साकेत में विप्रतृस्प शगार के कीन से भेद 
की प्रधानत। है इस पर भी विचार करना आवश्यक है। साहित्य- 
दर्पण में करुण-विप्रतस्भ फी निम्नलिखित परिभाषा दी 
ग़ई है-- 
यूनोरेकतरस्मिन्गतव॒ति लोकान्तरं पुनर्लस्ये 
विमनायते यदेकस्तदा भवेत्करुणविप्रल्स्भाख्यः ॥| 
अर्थात्‌ युवक नायक ओर युवती नाग्रिका में से एक के लोकांतर 
में चले जाने पर जब दूसरा शोक से व्याकुल्न चित्त हो कर विलाप 
फरता है उस हालत में फरुण विमग्नक्षम्भ होता है किन्तु यह तभी 
होता है जब परक्षोकगत व्यक्ति के इसी जन्म में इसी देह से 
मिलने की फिर शआआंशा दो | करुणात्मक वियोग का वर्णन करते 
हुए नवरसकार मी लिखते है--“जहां पर मिलन की आशा नहीं 
रहती वहां पर विरद्र करण में परिगात हो जाता है. किन्तु जहां 
पर करुण के साथ मिलन की असंभव 'आशा रखते हुए भी रतति 
फा भाव वर्तमान रहता है वहां कमणात्मक वियोग झद्भहर 
होता है । ” 
; किन्तु लच्मण-उर्मिला के सम्बन्ध में यद्द बात नहीं कद्दी' जा 
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सकती । वहां न तो लच््मण का लोकान्तर-गमन ही हैं. और न 
मिलने की आशा ही असम्भव है । उर्मिला को पूरी आशा है कि 
उसका अपने प्राणप्यारे पति से मिलन होगा । उसके घृति संचारा 
की व्यंजना तो देखिय-- 

"कौक, शोक मत कर हे तात, 

कोकि, कष्ट में हूँ में भी तो, सुन तू मेरी बात । 

धीरज धर अबसर आने दे सहले यह उत्पात, 

मेरा सुप्रमात वह तेरी सुख-सुहाग की रात । ” 


नवरसकार ने अपने भ्रन्थ में एक स्थान पर लिखा है--'नायिका- 
भेद में प्रोपितपतिका के उदाहरण प्रवास के ही सम्बन्ध सें हैं. 
जिनका वशुन हिन्दी साहित्य में प्रचुरता से मित्रता हैं ।? इसी 
के साथ उम्मिला की निन्‍ननलिखित उत्ति पढ़िये -- 


ध्योपषितपातकाएं हां, 
जितनी भी, सख्त उन्हें निमन्त्रण दे आा 
समदुःखिनी मिलें तों, । हे 


दुःख वँटें, जा प्रशय-पुरस्सर ले आ ।” 
यहां पर गुप्तजी ने छर्मिला को स्पष्ट ही प्रोपितपतिका बतलाय! 
है। नवरसकार के सतालुसार यदि प्रोषितपतिका का वर्णन प्रवास 
के समय ही होता है तो साकेत सें बिप्रतृस्भ शुमार के प्रवार 
नामक भेद की ही प्रधानता मानी जायगी, करुश-विप्रत्नस्भ क॑ 
नहीं। करुख-विप्रलम्भ ऋ गार वहां होता है जहाँ सिलने की आश' 
असस्भव रहते हुए भी रतिभाव वर्तमान रहता है । उत्तरचरित वे 


साकेत' में प्रधान रस २श्प्‌ 


संबन्ध में तो यद् सच है कि राम>सीता-वियोग के निरवधि होने तथा * 
मिलने की आशा न होने से वहाँ करुण-विग्नलम्भ है किन्तु साकेत 
के संबन्ध में यह नहीं कहा जा सकता। यदि यद्द वियोग निर- 


' बधि होता तो उर्मिला के दुःख की कोई सीमा न होती। 


“साधारण वियोग जहाँ पर सिज्षन की आशा नहीं रहती करु- 

णात्मक हो जाता है, वहाँ घेय॑ जाता रहता है और चित्त शोक 
से पूर्ण हो जाता है |” लक्ष्मण के वियोग से उर्मिला का जीवन 
भले ही वेदना, विपाद एवं कष्टपूर्ण रहा हो किन्तु इसे हम शोक- 
पूर्ण नहीं कह सकते । विग्नल्लम्भ के करु शात्मक होने की हालत 
'में ही घैये का नाश एबं शोक की उत्पत्ति द्वोती है । 


अब इस भ्रान्त धारणा का निराकरण करना भी आवश्यक 


, है कि उत्तर में और अधिक तू रोई” द्वारा उत्तरत्नरित, की 


जज 


ओर जो संफेत किया गया है वह इसलिए कि साकेत और उत्तर- 
चरित दोनों के रस में साम्य है| यदि हम अवान्तर भेदों को छोड़ 
देँ तो साकेत और उत्तरचरित दोलों में द्वी विप्रत्ृम्भ ख्गार की - 
प्रधानता है और इस दृष्टि से विवेचन करने पर दोनों में रस- 
साम्य स्पष्ट ही है किन्तु यदि हम अवान्तर भेदों “की सूक्षमता 
को दृष्टि में रखें तो हमें यही कहना पड़ेगा कि साकेत का बविप्र- 
ल्म्भ प्रवासजन्य है और उत्तरचरित का विग्रत्तम्भ करुणात्मक । 
किन्तु दोनों के रस का यदि कोई व्यापक नाम रखना हो' तो वह 
विप्रलमम्भ ही होगा । किन्तु उस आर्या छन्द के आधार पर यह 
कहता कि उत्तररामचरित सें यदि करुण-विग्रत्नश्भ है तो साकेत 
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में भी वही है, युक्तिसंगत नहीं जात पडता । सीता की करंणा 
ओर उर्मिला की करुणा में चाहे प्रकार की दृष्टि से साम्य भरते 
ही हो, परिमाण की दृष्टि से तो उनमें बहुत अन्तर हैं। सीता को 
आधार नहीं, कोई आश्वासन नहीं, किन्तु उर्मिला को आशा 
है, आश्वासन है, गौरव है कि वह अपने पति के तप में विन्न न बन 
कर उनकी तपः सिद्धि में योग दे रही है, तो फिर इसमें शोक कैसा ? 
१४ बप की लम्बी अचधि तक विपम वियोग-ज्वाला में जलना 
एक बड़ी भारी कठोर तपस्या है लेकिन उर्मिला बड़ी घीरता और 
वीरता से इस अवधि को पूरा करना चाद्वती है । वह यह कभी 
बदोश्त नहीं कर सकती कि लक्ष्मण अयोध्या में अवधि के पहले 
ही -लोट आएँ । उन्‍्माद की हालत में भी उसको यह विचार 
तक सह्य नहीं हे--वह्‌ कह उठती है-- 
प्रभू कृहां, कहां किन्तु अग्रजा. 
कि जिनके लिये था भ्ुमे तज्ञा ? 
घह नहीं फिरे क्‍या तुम्हीं फिरे ! ह 
हम गिरे अहो ! तो- गिरे, गिरे । 
उर्मिला के इस प्रकार के उद्गार उसके प्रति गौरव और सम्माल 
* की भावना जागृत करते हैं | उसके विरह में जो वेद्ना और . 
कसक है वह उज्ज्वल और गौरबपूर्ण है और इसके लक्ष्मण 
प्रवास. से प्रसूत होने के कारण साकेत सें प्रवास विप्रत्लम्भ का 
ही प्राधान्य सभभकना चाहिये, करुण-विप्रत्तम्भ का नहीं । 


बाबू गुलाबराय जी के शब्दों में भी “ साकेत सें शुद्ध करूए 


सादेस' में प्रधान रस 


ल्‍्रै) 


मनी 


रस का साना जाता तो विलकुत्त असंगत होगा क्योंकि उसमें 
इप्ट का अनिप्ट हों जाता है और बिलकुत्त आशा छूट ज्ञातों है । 
नो लच्मणुजी के ऊंते जी ऐसा चात कंस हो सकती थी 
दूसरी बात यह है कि इस ग्रन्थ में रति भाव संयोग रूप में और 
वियोग में स्पृतिरूप में प्राय: सब जगह वतंमान हें। इस कारण 
शुद्ध करण नहीं हो सकता | शुद्ध करण और करूण-विप्र॒लंभ 
का प्न्तर भी इसी बात में है कि शुद्ध करण रस में आशा विल- 
कुल नहीं रहनो, फरुण-विशप्रत्म्भ में एक असंभव आशा रहती 
है और उसी के साथ रति भाव रहता है । 


इस ग्रन्थ सें शगार के संयोग और वियोग दोनों ही पक्ष हैं 
किन्तु संयोग की कत्तक केबल इसलिए दिखलाई गई हैं. कि 
दम्पति के परस्पर प्रेम को ही देख कर हम उमिता और लक्ष्मण 
के त्याग की मात्रा का अनुमान कर सकते हैं | यदि लक्ष्मण 
स्वभाव से ही बिरक्त होते तो हस उनके त्याग की इतनी सराहना 
न करत । विय्योग को तीत्रता देने के लिए ही संयोग की झलक 
मात्र दिखाई गई है | प्रवास कई कारणों से हो सकता हैं । हम 
यह अवश्य सानेंगे कि यह प्रवास साधारण प्रवास से छुछ भिन्न 
था किन्तु यद्द 'कार्यवश? के व्यापक विभाग में आा जाता' है । 
वियोग श्गार में दो बातें होती हैं--रतिभाव का होना और 
अभीष्ठ की सिद्धि न होना, सिद्धि की आशा रहनी चाहिए | 
यह आशा निश्चित होनी चाहिए । उत्तरचरित में राम ओर 
सीता की आशा का कोई निश्चित रूप नहीं था । 'साकेत के 


ञ 
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/ स्बस सर में ये सभी तत्त्व मौजूद हैं। देखिये नीचे के छन्‍्द में 


रति, आशा और अवधि की सभी बातें मौजूद हैं । उर्मिला हेमंत - 
से कहती है-- 
“हे ऋतुवर्य, क्षमा कर मुझको, देख देन्य यह मेरा, 
करता रह प्रतिवपे यहां तू फिर फिर अपना फेरा । 
व्याज-सहित ऋण भर दूँगी में, आने दे उनको है मीत, 
८ .. ५ >्५ २ ५ >4 
अपना उपकारी कहते थे मेरे ग्रियतमे तुकको ।” 
उर्मिला का. उन्‍्माद करुणाजनक है किन्तु उन्‍्माद की दशा 
* विद्ोग व्यगार के सभी रूपों में हो सकती है। साकेत को ध्यान- 
पृत्र॑ंक पढ़ने पर बिग्रलस्भ शृगार पूर्ण रूप से मिलेगा । इस 
संचन्ब में थोड़ा-ला भ्रम करुण के साधारण और रस-शाख्र 
के पारिभाषिक अर्थ के कारण भी हो गया है. । हम साधारण 
शोक की परिस्थिति को भी करुणाजनक कह देते हैं । विपाद 
विप्रलम्भ झगार के संचारी भावों में है भी-उर्मिज्ञा की 
वन्ध्यों म॑ं अधिकतर यही विपाद दिखलाई पड़ता है।” 


रे 
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सन्‌ १४२८ में बाबू श्याससुन्दरदासजी के सम्पादकत्व 
में कबीर ग्रन्थावत्ली' का प्रकाशन हुआ था । “इस संस्करण 
में जो पाठ प्रामाणिक मांना गया है उसमें भी अनेक भूलें हैं। 
हस्तलिखित प्रतियों सें एक तकीर में सभी शब्द मित्नाकर 


लिख दिये जाते हैं | एक शब्द दूसरे शब्द से अलग नहीं रहता । 


अतः पंक्ति को पढ़ने में दृष्टि का अभ्यास होना चाहिये जिससे 
शब्दों का अल्लनग-अलग क्रम स्पष्ट पढ़ा जा सके | हस्तलिखित 
प्रति को छपाते समय सम्पादक को संदर्भ ओर अर्थ समझ कर 
शब्दों का स्पष्ट रूप लिखना चाहिये | कबीर-ग्रन्थावल्ी में अनेक 


. स्थलों पर शब्दों को अलग-अलग लिखने में भूल हो गई है । 


कहीं एक शब्द दसरे से जोड़ दिया गया है, कहीं किसी शब्द 
को तोड़ कर आगे और पीछे के शब्दों में मिल्ला दिया गया 


है जिससे अर्थ का अनर्थ हो गया है ।” कबीर-प्रन्थावल्ली का 


साखी' शीपक अंश आगरा विश्वविद्यालय की एम० ए० हिन्दी 
परीक्षा के ज्षिए पाठ्यक्रम के रूप सें निर्धारित है । इस अंश में 
से में छुछ साखियां नीचे दे रहा हैँ. जिनसे डा० रामकुमार वर्मा 


- के उक्त उद्धरण की सत्यता प्रमाणित हो सकेगी-- 


जसे साया सन रस, यू जे राम रसाइ | 


्् 
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(तौ) तारया-मंडल छाड़ि करि, 
जहां के सो तहां ज्ञाइ॥ 
॥ (प्ृ० ६ साखी २४ ) 
इस दोहे के उत्तरा्द्ध का अर्थ है-- "तो चह तारा-मण्डल 
को भेद कर वहां चत्ना जाता है, जहां केशव ( रहते ) हैं।” 
'केसो ' अत्नग-अल्ग न छापना चाहिये था । 
सब रंग तंतर बाबतस, विरह बजाबे नित्त | 
ओर न कोई सुण्ि सके, के साई के चित्त ॥। 
(प्ृ० ६ साखी २०) . 
अर्थात्‌ शरीर की सब रहें तांतें हैं, शरीर रबाब है, बिरद 
उस रबाबं को नित्य बजाता है। उनको और कोई नहीं सुन 
सकता, या तो स्वामी सुनता है या चित्त | 'र्बाब' सारंगी की 
तरह का एक प्रकार का बाजा होता है जिसमें बजाने के लिए 
तार लगे रहते हैं | उदाहरणार्थ-- 


न्‍ा 


अरे बजावत कौन ढिगे हित रवाब के तार। 
जुरो जात है आइके बिरह्िन को द्रवार॥ 
(रसनिधि) 
साखी के प्रथम चरण का शुद्धपाठ है 'सब रग तांत रबाब 
तन” (हिन्दी शब्दसागर प्रु० २६००) ह 
विरद् जलाई में जलीं, जलतो जल हरि जाऊुँ। 
मो देख्यां जलहरि लले, सनन्‍्ती कहां बुकाऊँ॥ 
अर्थानू बिरद की जलाई हुई मैं जल रही हूँ, जलती हुई सरो- 


हज 
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चर में जाती हूँ पर मुके देख कर संरोवर भी जल्नने लगता है, हे. 
सनन्‍्तो'! इस आग को कहां दुमाऊआ? 'जलहरी”ः का अर्थ जल्लाशय 
है जो 'जल' और 'हरि! दोतों को ऐकत्र पढ़ने से निष्पन्न होता है । 
3 £। « रैणा दूर बिछोहिया, रहु-रे. संपम-.झ्ूरि . ,- 
देवलि देवलि धाहड़ो, देसी ऊगे सूरि-॥+ - 
प्रू० ११ साखी ४४ 
अर्थात्‌ रात्रि में बिछ्ोहिया दूर है। विरहिणी को शंख का 
घ्वनित होना अच्छा नहीं लगता क्योंकि अभी प्रिय से साजक्षा- 
स्कार नहीं हुआ है | इसलिये बह कद्दती है कि हे शंख ! ठहर, रो 
मत। सुथ के उदय होने पर तू मन्द्रि-मन्दिरमें पुकार उठेगा अर्थात्त 
ज्ञान का प्रभात होने पर, प्रिय का सान्निध्य मिलने पर, शंख 
चाहे खूब दहाड़े, तब बह वियोगिनी को अच्छा ही लगेगा । 
ऊपर की साखी का जो अथ मैंने कियों है, यदि वही ठीक 
है तो संपम एक पद्‌ की भाँति नं छुप कर संघ स--इस तरह अलग 
” अलग छपंना-बाहियेथा। “म' यहाँ निर्षेधा्थेक 'भाः का लघुरूप 
जान पड़ता है। निपेधाधक सि'का प्रयोग कविराजा सूर्यमह्ल 
की निम्नलिखित पंक्ति सें देखिये-- 
“काली अंच्छुर-छक म॑ करें, सूंनो घव अपणाय? 
अर्थात हे बावत्वीःअप्खरा | सूने पति को इस तरह अपना 
फर घमण्ड सत कर । 22777 2. कप आम प 
संकलःही :तें सचः लहे, माया. इंहि संसार 
ते. क्यू: छूट: बापुड़ें, बराधे!-सिरअनहार ॥ 
० पावर १ 4 पृ० २४ साखी २५ 


२४२ आलोचना के पथ पर 


अर्थात्‌ इस संसार में माया जंजीर ( संकलन सांकल 
शखला ) से भी सबल है; जिनको विधाता ने इस जंजीर से 
बांध दिया, वे बेचारे कैसे छूटे ? 'सब' और “ल्है” इस प्रकार 
अलग- अलग फर देने से कोई अर्थ नहीं बेठता, 'सबल है' इस 
प्रकार छपना चाहिये था । 
पर लारी को राचणों, जिसी ल्हसण की पांनि । 
पूरी बेसि रपाइए, परगट द्ोइ. दिवानि ॥ 
प्ू० २६ साखी ६ 
अर्थात्‌ परनारी से प्रेम करना ऐसाहे जेसा लहसुन का 
खाना। चाहे कोने में वेठ कर खाओ पर बह सभा में प्रकट हो 
ही जाता है (दुर्गन्ध के कारण वह छिपा नहीं रहता) । यहाँ 'बैसि 
रपाइये'की जगह वेसिर ( बैठ कर ) पाइये ( खाना चाहिये था 
खाओ )--इस प्रकार छपना चाहिये था । 


५3 


एक कनक अरू कामिनी, विप ,फल् की एउ पाइ | 
देखें हीं थें विष चढे, खाये सू' मर जाइ॥ 


प्ृ० ४० साखी ११ 
इस साखी के दूसरे चरण का शुद्ध पाठ है “विप फल 
किये उपाइ” धअर्थात्‌ विप फल पैदा किये हैं । शेप अर्थ स्पष्ट है । 
जपाड़' 'पैंदा' के ध्थ में प्रयुक्त है । 
जप तप दीसें थोथग, तीरथ शत्रत चेसास। 
सूं से चल सेविया, यों जग चल्या निरास ॥ 
प्र० ४४ साखी ८ 


अइलाई 3 लकललज अलिशयम “ नगे 
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इस साखी के तीसरे चरण में 'सेंचल” एक शब्द के रूप में 
छपना चाहिये था | 'सेंवल” सेमल के अथे में अयुक्त हुआ है। 
यहु॒मन दौीजे तास कों, सुठि सेवग भल सो 


सिर ऊपरि आरास है, तऊ न दूजा होइ ॥ 
पृ० ४८ साखी ४ 


इस साखी के तीसरे चरण में “आरा सहै” इस तरह पाठ 
सान लेने पर ठीक अर्थ वेठ जाता है । 
श्रगनृक थे हूँ रहा, सतगुर के प्रसादि | 
चरन कवंल की मौज में, रहिस्यू' अंति रु आदि ॥ 
पू० ४४ साखी ६ 
'अर्थात्‌ सत्मुरु की कृपा से स्वर्ग और नरक दोनों से दूर 
रद्दया। में आदि से अन्त तक भगवान्‌ के चरण-कमलों के अंदर 
आनन्द में रहँगा | श्रग-स््रग | नुक-नरक | थें-से | जिस तरह 
यह दोहा छपा है, उससे आशय तुरन्त स्पष्ट नहीं होता । 
ग्रिद्दी ती च्यंता घर्णी, ग्ैरागी तो भीप | 
दुह कात्यां विचि जीव है, दो हने सतो सीप || 
पृ० ४७ साखी ४ 


अर्थात्‌ गृहस्थ को घनी चिन्ता है. और यैरागी को भीख का 
फष्ट है। दोनों कतरनी के बीच में जीव है । है सन्‍्तो ! उचित 
शिक्षा दो ना। दो! और 'इनें? अलग-अलग छुपने से अर्थ का 
स्पष्टीकरण आमानी से नहीं होता । ि 


कोह एक राखे सावधान, चेतनि पहरे जागि। 


वस्तत बासन सू खिसे, चोर न सकई ल्लागि॥ 
- प्र० ४७ साख्ी १० 


र्ड४ आलोचना के पथ पर 


अर्थात्‌ चेतनता के साथ पहरे पर जग कर जो सावधान 
रहता है, उसकी कोई वस्तु चत॑नों में से नहीं जाती, कोई चोर 
नहीं लग सकता | 'बस्त”ः और 'न' को अलग अलग मान कर 
ही यह अर्थ किया गया है | 
मांनि महातस प्रम रस, गरवा तण गुण लेह। 
ए सवहीं अद् ल्लागया, जबहि कह्मा कुछ देह | 
पृ० ४६ साखी १४ 
अर्थात्‌ मान, साहात्म्य, प्रेस का रस, गौरव-गुण ओर स्नेह 
व्यर्थ हो गये जब यह कहा कि हमें कुछ दो । 'अद्दत्ना' शब्द का 
अथथे होता है व्यर्थ, यों ही? । 'अहल्ला गया? इस तरह पढ़ने पर 
ही इस साखी का अथे ससक सें आता है। 
जिसहि न कोइ तिसहि तू, जिस त॑ तिस सब कोइ । 
दरिगह तेरी साइयां, नांम हरू मन होइ ॥ 
प्रृ० ६१ साखी ३ 
अर्थात्‌ जिसके कोई नहीं उसके तू है, जिसके तू है उसके सब 
कोई हे । है मालिक ! तेरी दरगाह में नास हरास नहीं होता । 
चौथ चरण का पाठ होना चाहिये था “नास हृरूम न होह” 
प्न्यथा अर्थ नहीं खुलता । 
कबीर हीराबण जिया, मसंहगे मोल अपार । 
दाद गला माटी गली, सिर साटे व्योहार ॥ 
प्ृ० ७० साखी श८ 
अपार महंगे मूल्य से दवीरे का 


| 
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व्यापार किया । उसको पाने के प्रयत्न में हाड़ गल गये, मांस गत 
गया, सिर के बदले सिर देकर यद्द व्यापार किया । 'वणजिया? 
एक शब्द होना चाहिये था। 
सती जलन कूं नोकल्ी, चित घरि एकबमेख | 
तन मन सौंप्या पीव कूं, तब अंतरि रही न रेख ॥ 
प्ृू० ७१ साखी ३७ 
अथांत्‌ चित्त में विवेक धारण करके सती जलने के लिए 
निकली । उसने अपना तन-मन प्रिय को सौंप दिया तो रेखा 
जितना भी अन्तर न रहा। एक? और 'बसेख' अलग अलग 
छप्ना चाहिये था। बसेख-- विवेक । 
आजक काल्हिक निस हमें, मारगि माह्हंतां।! 
काल सिचांणां नर चिड़ा, ओमड़ ओऔच्यंतां ॥ 
प्ृू० ७२ साखी *२ 
अर्थात्‌ आज या कल्न या रात में या मार्ग चलते समय काल 
रूपी बाज मनुष्य रूपी चिड़ियों पर अचिन्त्य रूप से झपटेगा। 
पहले चरण में 'निसह में? ( अर्थात्‌ रात्रि में ) पाठ सान कर अथी 
किया गया है। राजस्थानी में हमें! का अर्थ अवब' होता है पर 
संभवत: यहां वह अथ अभीष्ट नहीं । 
कबीर हरि सू' हेत करि, कूड़े चित्त न लाव। 
वांध्या चार पटीक के, तापसु किती एक आच ॥| 
प्ृ० ७४ साखी २७ 
अथात्‌ कबीर कहते हैं कि भगवान से प्रीति करो, झूठी बातों 


र्थ८ आलोचना: के पथ पर 


सूफी लोगों में इस्लाम की कट्टूरता नहीं मिलती । वे परमात्मा 
की परस प्रियतम-रूप में उपासना करते हैं। विश्व में एकमात्र 
प्रभु की सत्ता को ही वे स्वीकार करते हैं ; उनकी मान्यता है कि 
सब छुछ प्रशु में है और सब में प्रभु समाया हुआ है। दृश्य- 
अहश्य सब पदाथ परमात्मा से प्रकट हैं, सब कुछ इश्वर से 
ओत-प्रोत्त है। मनुष्य कर्म करने में स्वतन्त्र नहीं, उसकी इच्छा 
इंश्वराघधीन है। शरीर के पहले भी आत्मा की सत्ता थी--पिजड़े 
में के पक्ती की तरह आत्मा शरीर में कैद है। सृफी-संत बड़े 
उल्लास से मृत्यु का स्वागत करते हैं; क्योंकि उन्कका विश्वास है 
कि आंतरिक पक्षी इस पिंजड़े से निकल्न कर परम प्रियतस के 
मधुर मिलत का आनन्द लूट सकता है। सूफियों की दृष्टि में प्रभु 
के साथ आध्यात्मिक एकता के लिए भगवान्‌ का अनुअह आव- 
श्यक हैं। इस अनुग्रह को बह्‌ 'फया जान उल्लाह”ः अथवा 
'धजलुल्लाह! कद्दते हैं। भगवान्‌ के जन्म स्मरण-चिन्तन, जप-, 
'ज्िक्र' को वे अपना एक मात्र कर्तव्य सममते हैं। जीवन को 
सादा और पवित्र बनाने की वे सतत चेष्टा करते हैं; क्योंक्रि इस 
विषय में सभी सूफी एक सत हैं कि प्रश्चु की भेरणा शुद्ध हृद्य से 
दव प्राप्त दोती हैं। जीवात्मा जिन मंजिलों को पार कर परसात्मा 
तक पहुँचाता है, उनको पार करने में घड़े कष्टों का सामता करना 
पटना ४ । “गुरवत ऋुर्बत अस्त' धअर्थात्‌ यह मुसाफरी बढ़ी 
वेदना-भरी है। किन्तु सिर भी सूफी ईश्वरीय मार्ग को असंसव 
देयापार नहीं मानते । रूमी कहते #---ह चतुर सनुष्य ! अपनी 


सूफा-धम ; र्४६ 


आँख, कान और द्वोंठ वन्द्र कर और पीछे जो [सवर्टका सार्ग 
न मिले नो मेरा उपहास करना ।" हा ! 

सूकियों के दो मुख्य वर्ग हैं--(१) जो दिव्य प्रेरणा में 
विश्वास रखते हैं, वे 'इलहामिया” कट्टलाते हैं और (२) जो 
भगवान में तल्‍्लीनवा प्राप्त करके एक हो जाने में विश्वास रखत्ते 
हैं, वे 'इत्तिदादिया! कहाते हैं । सूफी धर्म से सम्बन्ध रखने वाले 
कुछ पारिसापिक शब्दों को समझ लेना यहाँ आवश्यक है--- 

तालिब--साधथक फी वह अवस्था है जब वह्द जगत की ओर 
से मंख फेर कर ईश्वरीय सार्ग की ओर उन्मुख द्वोता है और 
उसके हृदय में वस्तुतः इस मार्ग पर चलने की उत्कण्ठा का बीजञा- 
रोपण हो जाता है । 

मुरीद--जथ् साधक उक्त मार्ग में बराबर प्रवृत्त रहता है, 
तब उसे मुरीद कहते है. । ः 

सलीक--कोई गुरु के आदेशानुसार जब अपने जीवन को 
प्रभु-प्राप्ति के मार्ग में प्रवाहित कर देता है, तव वह सलीक 
कहाता है। सब से प्रथम उसको सेवा फ्री दीक्षा मिलती है । 
सेवा द्वारा ही ४एक इकीकी' की प्राप्ति होती है। संसार के सब 
राग-मोह जब भस्म हो जाते हैं तव अन्तःकरण शुद्ध हो जाता 
है और हृदय में ज्ञान का प्रकाश प्रदीघ्त रहता है । ज्ञान के इस 
उज्य्बल प्रकाश में प्रभु का साक्षात्कार द्वीता है। यह प्रेम-पद 
की पृ्णीवस्था सममिये | इसके उपरांत साधक '“वस्ल' श्यर्थात 
मिलन की ओर अग्रसर द्वोता है । सृत्यु के समय फ़ना का 


न 
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आनन्द मिलता है, जब साधक सर्वात्ममाव से अपने को प्रस्चु 
में लीन कर देता हे | 


सूफी-लोग कर्मेकाण्ड, उपासना, ज्ञानकाण्ड तथा सिद्धा- 
बस्था के अनुरूप शरीअत, तरीकत, हकीकत और मारफत 
इन चार अवस्थाओं को सानते हैं।जायसी ने भी पद्मावत में 

ह। है-- 
/चारि बसेरे सों चढ़े, सत सो उतरे पार ।”? 

सद्बचन, सत्कर्म, सदाचार और सद्ठिवेक को सूफी अत्यन्त 
आवश्यक वस्तुएँ सममते हैं । विश्व में सब कुछ एक में से 
निकला हुआ है जो अन्त में उसी में लय हो जाता है । संसार 
में हमारा निवास घोच की स्थिति का है, इसलिए इस स्थिति 
को प्रभुमय बनाना वछिनीय है। प्रभु सर्बदां हमको अपनी ओर 
आक्ृष्ठ कर रहा हैं ! सूफी संत इस आकर्षण को 'इंज्िजाब” 
कहते हैं. | जीव का इंश्वरोन्मुख होना आकांक्षा! अथवा प्रेम 
कहलाता है. । इेश्वरोन्मुख प्रेम ज्यों-ज्यों बढ़ता है, उसी प्रमाण 
में संसार दूर हटता जाता है । जलालुद्दीन रूमी की मसनवी में 
ऋट्टा गया है कि प्रियतम के छदयस्थ-द्वार को बाहर से किसी 
मे खटखटाया । अंदर से आवाज आई--कोन हैं १ उत्तर दिया 
गया--में हैं। अंदर से आवाज आवाई कि इस घर में 'में' और 

'सू' दो एक साथ नहीं रह सकते | द्वार बन्द ही रहा । प्रेमी 
* निगश होकर कीट सया । एक वर्ष तक एकान्त में रह कर 
.. इसने सन्‍्स्या की, उपवास रखें, प्राथना की | चर्प-ससाप्ति के 
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बाद प्रेमी ने फिर द्वार खटखटाया । अंदर से आवाज आई-- 
कौन है. ? प्रेमी ने उत्तर दिया--तू हैं | यद्द सुनते ही द्वार खुल 
गया। प्रेमी और प्रियतम सिल्ल कर एक हो गये । रूसी ने जीवा- 
त्मा भर परमात्मा के अद्ेत का कैसा सुन्दर वर्णन किया है. ! 
इस्लाम-धर्स और सूफी-धर्म में मुख्य अन्तर यह है कि 
इस्लाम एकेश्वरवाद में विश्वास करता है, बह वनन्‍्दा और खुदा- 
इन दोनों के अद्वोत में विश्वास नहीं करता । सूफी अद्देतवाद 
मूँ चिश्वार्स करते हैं. और इस अद्वेत को इस्लाम की दृष्टि 
में कुफर समफा जाता है। इसी से अनलहक-अनलहक! की 
रट लगाने बाला मंसुर खलीफा द्वारा फाँसी पर चढ़ा दिया 
गया। मंसूर एक अद्वेतथादी साधक था। जब उसे फाँसी पर 
चढ़ाया गया तो हजारों लोग इस दृश्य को देखने के लिए इकट्ठे 
हुए | दर्शकों में से किसी ने पूछा--मंद्ुर, प्रेम कया है? मंसूर 
ने उत्तर दिया--आज देखोंगे, कल देखोगे, परसों देंखोगे।! 
उसका अभिप्रायथ यह था कि आज मुझे फाँसी पर चढ़ा दिया 
जायगा, कल मेरा शरीर भस्म कर दिया जायगा, परसों कोई 
चिद्द भी बाकी नहीं रहेगा । कुछ दुष्ट मनुष्यों ने मंसूर की ओर 
पत्थर भी फके; किन्तु फिर भी चढ़ शान्ति धारण किये रहा, 
जुब्य या उत्तेजित न हुआ | जब उसके हाथ काटे जाने लगे 
तब उसने हँसते हुए कहा-मेरे भौतिक हाथों का काट डालना 
हज है; किन्तु क्रिस में शक्ति है जो मेरे आध्यात्मिक हाथों को 
काट सके ? जब उसके पेर काटे जाने लगे तो बह बोल उठा-- 
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इन पैरों से तो प्रथ्वी पर भ्रमण किया है; किन्तु मेरे आध्या- 
त्मिक पेर भी हैं जिनके द्वारा में स्वर्गलोक में भ्रमण करूँगा । 
किसी में सामरथ्य हो तो वह आकर मेरे आध्यात्मिक पेरों को 
काटे ! 


जब मंसूर की आँखें निकाल ली गई तो बहुत से मनुष्यों 
का हृदय द्रवीभृत हो उठा, हृदय-स्रोत नेत्रों के द्वारा अश्रुओं के 
रूप में उमड़ पड़ा । जब उसको जीभ कादी जाने लगी तो संसूुर 
ने कहा--छुछ क्षणों तक घेय घारण करो, में दो शब्द निवेदन 
करना चाहता हूँ। तब अपने मुंह को ऊँचा कर उसने कहा-- 
है परमेश्वर, इन लोगों ने इतनी यन्त्रणाएँ जो मुझे दी हैं, उनके 
लिए इन्हें दएड न देना, इन्हें सुखों से वश्चित न करना। जब 
मेगा सिर कट जायगा तो में श्री के ऊपर तुमसे मिल कर 
चिर-सुख का अनुभव करूँगा । इस प्रकार हँसते-हँसते यह 
सूफी संत सत्यु के प्रेमालिद्नन में आबद्ध हो गया । , 

इतिहास-लेग्बक वतलाते हैं कि ६० स० ८०० से पेलेस्टाइन 
में अब हासिम द्वारा सूफी-मत का आविर्भाव हुआ था । किन्तु 
उसके पहल ही रखिया हो चुकी थी। मनुष्य के पास जब तक 
छहदय नास की वस्तु है, प्रम-मार्ग का आकर्षण बना ही रहेगा। 
ग्बिया का जन्म बसरा के एक क़ुठुम्व में हुआ था | उसकी तीन 
ब्रदी बढ़ने थीं। अकाल पड़ा, उसमें रविया के साता -पिचा चल 
बसे | इसलिए तीनों बदनों को बेच दिया गया। रबिया एक 
परी व्यक्ति के यहां बेची गई । यह घनवान बड़ा ऋर और नर- 
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पिशाच थां | रत्रिया से बुरी तरह काम लेता था और भारपीट 
भी करता था। इस असद्य ढुःख के कारण एक अपधेरी रात में 
रबिया भाग निकली ! रास्ता विकट था, ऊबड़-खाबड़ ! वह 
ठोकर खाकर गिर पड़ी, दाहिना दवांथ दूठट गया। इस दारुण 
दशा में पृथ्वी पर सस्तक टेक कर उसने प्रार्थंवा की-हे प्रभु ! 
मुझे मेरी इस दुर्दशा का ठुःख नहीं, परन्तु मैं तुमे भूलूँ नहीं और 
तू सदव मुझ पर प्रसन्न रहे--बस, यही मेरी एक मात्र प्रार्थना है । 
एक रात रबिया ने प्रार्थना में कहा-पप्रभो ! तुम्हारी ही सेवा में 
मेरे रात-द्विस बीते, यही मेरी अन्तिम इच्छा है । किन्तु तमने 
तो मुझे दासी बनाया, क्‍या करूँ ? जिस मालिक के यहाँ वह 
थी, उसने चुपचाप सब सुन लिया । उसे अपनी कठोरता पर 
ग्लानि हो आई। रविया के चरणों पर पड़ कर उसने क्षमा 
माँगी और श्रद्धा-भक्ति-पुर्वक कह्ठा-आप मेरे घर में रहें तो'आप 
को सेवा करूँ, अन्यत्र जाना चाहें तो आपको इच्छा है । 
माल्रिक के सन में प्रभु की प्रेरणा हुईं, यह समझ कर रविया 
उसको नमस्कार कर वहाँ से विदा हुई और वहाँ से निकल कठोर 
तपश्चर्या में उसने अपना जीवन बिताया | उस समय महात्मा 
हसेन बसरा में थे। रबिया उन्का सत्संग करती और घर्म-चर्चा 
में भाग लेती थी । निर्जंन बन में उसने योगाभ्यास की साधना 
की और आयु का शेप हिस्सा मक्का में बिताया। सकक्‍कां में 
इन्नाहीस आदस के साथ उसका सत्संग रहा। जीवन-पर्यन्‍्त 
उसने नद्यचर्य का परुत्ञन किया । एक दिन हुसेन ने रविया से 
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पूछा-रवबिया, विवाह करने की तुम्हारी इच्छा है ? रबिया वोल 
उठी-विवाह तो शरीर का होता है, पर मेरे पास शरीर है कहां ? 
यह शरीर तो प्रियतस प्रभु को अर्पित कर चुकी ! आगे चलकर 
रविया ने उपदेश दिये, उनका सार यही था कि प्रश्च॒ु के ऊपर 
सतत दृष्टि रहनी चाहिये यही ज्ञान का फल है । सर्वस्थ अभ्ु को 
अपण कर उसी के ध्यान-भजन में सग्त रहना चाहिए। पूर्ण 
जाग्रृति का अथ ही यह है कि प्रभु के अतिरिक्त मन और किसी 
ओर न चले । 
सूफी लोग प्रेम के आनन्द-महोद्धि में कल्लोल करते हैं । 
गनल ओर कव्चाली गाते-गाते ह्ाला की दशा में आ जाते 
है । कचीर ने एक स्थान पर कहां है-- 
हरि रस पीया जाणिये, कबहूँ न जाय खुमार [ 
/ मैमंता घुमत फिरे, नाहीं तन की सार ॥ 
लेकिन यह खुमारी और भावोन्माद की अवस्था हमेशा 
बनी नहीं रहती | वाइकीद नामक एक संत के लिए कहा जाता 


८ 


ट कि दहाला की दशा में उसने अपने शिष्यों से कहा--'मैं 
ही खुदा हैं, मेरी ही पूजा करो । समाधि-अदस्था दूर होने पर 


ते ने कहा- जो फिर में ऐसे धाब्द कहेँ तो मुझ छरी से मार 
खिना । समाविस्थ होने पर संत ने फिर इसी तर 


शब्द 
ब. न ड् 


डते #£ संत की तरफ जिन्हंनि छुरा फेंकों बरद्द छुरी 


कड़े 


व 


ग्र 


७2 के 
9 इज 


ही के आकर लगी याद दे कि मंसूर के शरीर से जो खून 
इंडा हुससे जमीन पर खिनलाडका थ शब्द लिखे गये | शान 
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जब जला दिया गया तो राख पर 'अनलहके' ये शब्द्‌ लिखे दिखाई 
पड़े !! अपनी प्रसिद्ध मसनवी में जलालुद्दीत रूमी ने कहा है;- ' 

“परमात्मा ही एक मात्र तथ्य है और वह सथ प्रकार के 
पापों तथा परिभाषाओं से परे है। वह्‌ केवल परम सत्ता ही 
नहीं है, वह परम सौन्दर्य भी है | सोन्दर्य स्वभावत: अपने आप 
को अभिव्यक्त करना चाहता है | यह नामरूपात्मक जगत्‌ उस 
आकांक्षा का परिणाम है जिसके वशीभूत होकर परमात्मा 
कह्दता है 'में एक निधि के रूप में प्रचुछन्न था। मेरी इच्छा 
स्वभावतः अभिव्यक्त होने की रहती है । इसलिए मैंन आखियों 
की स्रष्टि की जिससे सब्र पर में अपना रूप प्रकट कर सकेँ।' 
मनुष्य की आत्मा का सम्बन्ध आध्यात्मिक जगत्‌ से है. और 
आत्मा अपने उद्गसस्थल से मिलना चाहती है। शारीरिक 
उपाधि इसमें बाधक होती है; किन्तु दाल? की अवस्था में कुछ 
समय के लिए यह उपाधि टूट जाती ऐ और साधक परमात्मा से 
सम्मिलन के आनन्द का अनुभव करता है |” 

'ऊपर के उद्धरण से स्पष्ट है कि भारतीय अद्वौतवाद और 
सर्ववाद का सूफी-धर्म पर बड़ा भारी प्रभाव है। एक्र सूफी की 
उक्ति लीजिये:-- ' | 

किसी सूरत अलग बन्दे से मौला द्वो नहीं सकता। 
हकीकत में जदा दया से कंत्रा' हो नहीं संकंता । 

सूफी लोग जिन श्रतीकों का प्रयोग-करते हैं. उनमें से कुछ 
प्रतीक यहाँ दिये जाते हैं:-- शिव 
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साकी ८ आध्यात्मिक शुरू 

शराब प्रेस 

माशूफ ८ ईश्वर 

माणूक के गाल पर का चिह्न -ऐक्य का चिह्न 

सूफी-संतों में वहुत से रहस्यवादी कवि हुए हैं. जिनको 
रचनाओं में दर्शन और काव्य का रमणीय सस्मेलन देखा जा 
सकता है |& 


श्र 
* झतंत के पथ पर! 
( बिद्ठम दृष्टि ) 


“उ सम पथ का उहदश्य नहीं है 
धानत भवन में टिक रहना 
किन्पु पहुँचना उस सीमा पर 
ज्ञिमके आगे राइ नहीं।"! 

(प्रसाद) 
ध्हस्यवादी कवि उस अनन्त क्रोर अज्ञात प्रियतम को 
आ्रातम्थन बना कर श्रत्यन्त चित्रमयी भाषा में प्रस की अनेक 
प्रकार से व्यंजना करता है। रहस्यवाद के अन्दर शान बालो 
रचनाएँ पहुँच हुए संतों या साथकों की उस बाशी के प्यसुकरर 
पर होती हैं जो तुरीयापस्था या समाधि-दशा में नाना रूपकों 
फे रूप में उपलब्ध आध्यात्मिक ज्ञान फ्रा श्याभास देती हुई 
चलती हैं ।” 

जीवन और मरण एक पटेली, है और यह संसार एक रह- 
स्थमयी शक्ति का वाह्मरूप हैं | इस गोरख-बन्ध को वही सुलमका 
सकता हं जो श्रनेक दिव्यानुभूतियों के क्रमिक विकास 
द्वारा श्रात्म-दर्शन की उच्च-श्रेणी तक पहुँच गया हो किन्तु 
इस प्रकार की श्रध्यात्मिक अनुभूतियाँ घर्णन करने की चस्तुएँ 
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नहीं हैं, वे तो हमारे अंत:चक्कुओं से ही सम्बन्ध रखती हैं. । 
'तश्वर स्वर से केसे गाऊँ आज अनश्वर गीत ९! आध्यात्मिक 
शक्ति-मम्पन्न पुरुष तो इस जीवन के रहस्य को समम जाता है, 
किन्तु दूसरों को वह समझ्तावे केसे जब कि यद्द समझने की 
वस्तु ही नहीं; ओर अगर यह शब्दों द्वारा समझा जा सके तो 
फिर रहस्यवाद ही केसा ? सच्चा रहस्यवादी होना वास्तव में 
एक कठिन साधना है । “जब मनुष्य अलौकिक शक्ति द्वारा 
अपनी आत्मा तथा संसार और इन सब के मूल कारण रवरूप 


परमात्मा के सम्बन्ध में कुछ अनुभव प्राप्त करता है, तभी वह 


रहस्यवाद के प्रेम में प्रवेश करता है। उसकी दृष्टि आत्सा की 
हइृष्ठि होती है । वह सबमें एक प्रकार की आध्यात्मिकता देखने 
हगता हे । रहस्यवाद का मृल स्रोत वतेमान अनुभव की अपूर्ण ता 
को पूर्ण करने की इच्छा में है ।” आन-कल के रहस्यचादी कवि 
गामकुमार वर्मा के शब्दों में “रहस्यवाद जीवात्मा की उस आंत- 
हित प्रयूनि का प्रकाशन हैं. जिसमें बह दिव्य और अलौकिक 
शक्ति से अपना शांत और निशछल सम्बन्ध जोड़ना चाहती है 
ओर यह सम्बन्ध यहाँ तक बढ़ जाता हैं. कि दोनों में कुछ भी 
पन्तर नहीं रह जाता । जीवात्मा की सारी शक्तियाँ इसी शक्ति 
$% खनंत बमव ओर प्रभात्र से ओोत-प्रोत हो जाती हैं। जीवन 
में केबल उसी दिव्य-्शक्ति का अनन्त तेज दिखल्लाई पड़ता है 
डर आत्मा अपने अस्तित्व को एक प्रकार से भूल-सा जाती 


हा 
$& हक धकलरल अल2>- तर 


बता प्रांप्र कर लेती है 
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ओर यह भावना जीवन के अंग-प्रत्यंगों में प्रकाशित होती 
रहती है ।” अथवा जैसे 579प78००7 ने बतलाया है, रहस्य- 
वार्द तो वास्तव में एक प्रकार का आध्यात्मिक वातावरण है | 


श्री हरिकृष्णजी 'प्रेमी! का अनन्त के पथ पर! भी इसी 
प्रकार की रहस्य-भावना से समन्बित एक सुन्दर काव्य है। 
श्रज्ञात के रहस्य की जिज्ञासा से द्वी, ज्ञो रहस्यवाद्‌ की मुख्य 
विशेषता है, इस काव्य का प्रारम्भ होतो है । आत्मा को नौरब 
नभ से न जाने किसका निमंत्रण मिलता है। (सिल्लाइय्रे--“ न 
जाने नक्षत्रों से कौन, निमंत्रण देता मुझको मौन”- पंत), कोई 
अज्ञात रवि उसके हृदय-कमले को विकसित कर रहा है; पर 
जीवन के उस रवि का कुच्ठ पता नहीं मिल्ल पाता | इस अर्गम 
गगन का जाने क्‍या रहस्य है ? दिन भर किस नभ में रात 
बिताता है, इसका उसे पता नहीं | किन्तु उसे ऐसा लगता हैं 
कि उसकी ज्आाँखों का तारा चराचर से न्यारा है। वह अपने 
प्रियतम की याद में आंसू बंहाती है, कानों में उसे अलि-गुंजन 


. सा शरपष्ट गान सुनाई पड़ता है, वह परिचित-सा है किन्तु 


डसका कुछ श्रर्थ समभ में नहीं आता । वह उस अलख-पथ का 
पता लगाने के लिए आतुर हो रही है जो उसे जग को इन भूल- 
भूलैयों से मुक्ति दिला सके | संध्या के समय विहृग-दल नीड़ों 
की:ओर उड़ते हुए कल्तरव करते हैं। किन्तु वद सूची आँख इंसी 
मिलन-सहोत्सथ को देख रही: है वह अमरता- के सद्यासागर की 
एक बिछुड़ी हुई वूं द.है और उस महासागर का रहस्य समभने 
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के लिए वह अत्यन्त विकल हो रही है। उसके हृदय में यह 
भावना जाम्मत होती है कि जब मेरा प्रियतम ज्षितिज के उस पार 
निवास करता हे तो में ज्षितिज के घेरे को तोड़ कर क्‍यों सन 
उससे जा मित्र ९१ इस जग के पार क्षितिज् से मेरा प्रियतम 
मुझे पुकार रहा है। 'सांध्यमीत' सें ऐसी ही रहस्य-भावना से 
प्रेरित होकर श्री महादेवी वर्मा ने लिखा है :-- 
. “नोइ दो यह ज्षितिज़ मैं भी देख लूँ उस ओर क्या है ! 
जा रह जिस पंथ से युग कल्प उसका छोर क्या हे १” 
ज्ितिज के उस पार प्रियतम का स्वर्ण सहल है जहाँ पर ये 

समीम प्राण असीम बन कर सुसकाते हैं और जहाँ अपना 
अस्तित्व गँचा कर अमर-पद प्राप्त करते हैं। पंतजी ने भी इसी 
से मिक्नना-ऊुक्ता विचार प्रकट किया है :-- 

"में भूल गया अस्तित्व ज्ञान, 

जीवन का यह शाश्वत प्रसाण, 

करता मुझको अमरत्व दान |”? 

जिस छब्रि के दर्शन मात्र से मति का मल घुल जाता हैं, 

लिर-जञायूति के जग में उत प्रियतम का निवास-स्थान है, 
फिस्यू उस सक परहँँचने के लिए इस विस्तृत भव-सागर को पार 
गसससा आवश्यक हैं । तारे अपतक जिसकी छवि का पान 
पने |, उसी ओ 


हे ७१] 
है 
6११४५ 


पु 


है 


5] 


कु 


*॥ 


ञ 


देय बहन लगाटे। जो उसके तट तक 
“ने गया, बढ़ लीद कर नहीं आया: किससे पृद्दधा जाय, उससे 


खपय पर उस कर प्रियत्स को पाया, “9॥6 90प्राष्न6 
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#7079 ए0ी 70 #:8ए०७]७7 76778,” जग का यह निकुस 
अब उसे फूटी आँख भी नहीं सुद्दाता । कुछ दूर मधुर-मधुर वंशी 
की दिव्य तान सुनाई पड़ती है जिसे सुन कर प्राणों में उमंग की 
यमुना लददरा रही है । जो इस दिव्य संगीत को सुन लेता है, 
उसको जगत्‌ अच्छा नहीं लगता; इस जगत्‌ से नाता तोड़ कर 
बहू उस पार! के जगतू का पथ ग्रहण करता है | इस दिव्य 
संगीत की एक तान से हृदय दीवाना हो जाता है और बह 
उसी की लय में लय हो जाना चाहता है । उसी वान में तन्‍्मय 
होकर आत्मा ममता, माया, तृष्णा के हृढ़ वन्‍्धन तोड़ कर 
इस अनन्त के पथ की पथिक बन जाती है । उसके हृदय में 
रह-रह कर 'बीती कथा” याद आती है, जब बह प्रेम की प्यात्ी 
पांच कर दीवानी रहा करती थी, जब वह उसकी शीतत्न छाया 
में नित्य नतेन किया करती थी, जिसका इन्द्रधनु सुसकान है, 
चंचल चपला जिसकी चितबन है, .सागर की लहरें जिसके 
उर का लघु-लघु स्पंदन हैं, अम्बर जिसका उज्जवल 
गन है । रहस्यवाद की इस अवस्था में आत्मा 
इंश्वर की दिव्य विभूतियों को देख कर चकित द्वो जाती है और 
वह अनन्त शक्ति से अपना संबन्ध जोड़ने के लिए अग्रसर होती 
है। श्री रामकुसार वर्मा ने रहस्यवाद की तीन परिस्थितियों में से 
इसे पहली परिस्थिति मानी है। इस अवस्था में साधक ईश्वर 
की अनुभूति अपने हृदय में पानी में असमथ रहता है । संसार 


से बेराग्य उत्पन्न होने की अवस्था को इंसाई रहस्यवादियों ने 
जाग्मति की अवस्था ( 4 फ्ची२०गणंगहु ० 076 ४०पों ) का नाम 
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दिया है। आत्मा अपने प्रियकस के वियोग में इस जगत के 
साथ अपने जी की संगति नहीं मिलाने पाती। इस जगत्‌ की 
चाँदनी भी उसे तम की छाया के समान जान पड़ती है - 
तम को छाया-सा दिखता 
सुमको सारा जजियारा, 
मानो में खो बेठी हूँ 
अपनी आँखों का तारा! 
हृदय में कुछ दुखता-सा हैं, वह हृदय थाम कर रह जाती 
है । तथ भीनर से कोट कहता है--'निराश होने की आवश्यकता 
नहीं, यह प्रियतम की थातो हैं।” अब मृठुल इशारा पाकर 
शाकादीपजल उठता है, आत्मा अपनी कुटी को छोड़ 
निकल पड़ती है। सरिता उसे अपनी कहानी सुनाती है । बह 
प्ल-कल नाद करती हुई निरन्तर वह रही है किन्तु फिर भी 
उसकी रागिनी पूर्ण नहीं होने पातो। आत्मा भी अपूर्णता से 
गन ही मन अत लाती हैं और सरिता की भांति अनजान दिशा को 
य वा रही हैं । कम दिनी का दीवाना भी इसे मादक गीत 
गना रहा ४०- कुछ सरल नहीं दे बौरों, प्रियतम के घर तक 
एसा । एहग इस कहता जान पता ६ 
४ प्रियतम के चरंगों पर ई 
अपना... सर्वस्थ चढ़ाना 
फीवन दें देना ही नो 
इलालाी उीवन पाना ॥! 
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ज्वाला को गले कमाना द्वी प्रणय की परम विशभूति है। 
जोन का सांर यही है--प्रियतम पर प्राण चढ़ाना / दीपक 
कहता है--'में हँस-हँस कर अपने प्राणों की ज्वाला सहता 
रहता हूँ। अपने ही मन से सें अपनी प्रम-कद्ानी कहता हूँ।” 
ऐसी ज्वाला सहने वाले घिरले ही टोते हैं। अविराम विरहद में 
जलना ही तो वास्तव में जीवन कहलाता है। जल कर जो पतल- 
भर में बुक जाता है वह तो स्नेहहीन है । कमल अपनी अलग 
ही कट्दानी कह रहा है--यदि चुपचाप पाणों की पीड़ा छिपा 
सकते हो तो प्रियतम के दर्शन पाना दुलेभ नहीं है । यदि शशि- 
किरणें ही सारे जगत के जिए द्वितकारी होती तो सलरुण अरुण 
की किरणें मुके इतनी क्‍यों प्यारी लगती ९” उपबन की सुनी 
कक्‍्यारी भी कहती जान पड़ती है, यदि पतकड़ आकर उपवन की 
थाली को खाली न कर जाता तो मेरी डाली मधुपों से कोई मान 
ते पाती !? ५ 


जिसकी डोरी रघि-शशि-तारों को स्थिर रखती हे, 
जिसके बत्न ये अधर से हैं, वह शक्ति कोरी कल्पना नहीं दो 
सकती | किन्तु प्रश्न यह है कि आनन्दमय प्रभु ने इस दुःस्वमय 
संसार की सृष्टि क्‍यों क्री ? आत्मा सोचने लगती है ध्यदि समस्त 
विश्व की पीड़ा में अपने उर-में भर पाती तो नभ के उस पार 
हृदय की मंऋर पहुँचावो जिससे क्रुणेश्वर की करुण पलकें 
खुल जाती और व्‌ यहां भी दो-चार करुणा की यूँ दे बरसा 
जाता । किन्तु अन्त में बह इसी निष्कर्प पर पहुँचती है कि ढुःख 
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तो बास्तव में विश्वु का बरदान है। यदि जग को फुलवारी में 
हमेशा वर्संत रहता तो यह सुख-बेभव संसार को भारी हो जाता 
यदि सृत्यु न होती तो यह जीवन रोरव नरक बन जाता । 

थदि प्रम-कुज में होते 

काटे न विरह-वाघा 5२ 

आनंद न पाता कोइ 

अपने प्रिय-जन को पा के ।? 

यदि चढ़े हुए फूलों को नित्य राह पर न फेंका जाय तो 
चरणों पर नित्य नई अंजलि कोन चढ़ावे ? दुःख रहस्यवादियों 
की प्यारी भावना है। सूफी रहस्यवादियों ने तो प्रेम की पीर 
ओर उसकी मिठास को बहुत अधिक गौरव दिया है । अराजकल 
के रहस्यवादी कवि रवीन्द्र भी दुःख के महत्व को स्वीकार करते 
हुए कहते हैं-- 

४  0फा 87888880 ॥0]0 78 77 08, #9॥ 8रपरिटि/- 
02 ३8 छ978. 78 छ6 ।908 7७26 70 ए7787४९०४४0प. 
प्र 8पाशिपं।ह. ॥88 तैएए७0 शाक्षा ऊाती मां 9789७ 
$0 १7700%ऋ 86 #98 8७08 07 ॥0986 शागिशा8 | ज्ीफकाी, !! 
परमात्मा ने जग की आँखों से जो अपना रूप छिपा रखा है, 
यह उस करुणेश की करुणा ही-सममिए-- 

उस सूने बन सें किसने 
करुणा का दीप जलाया ? 


किससे जग की आँखों से 
है अपना रूप छिपाया ? 


हर मम 2 कही ४ 
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आत्मा परमात्मा से नियुक्त होकर उसे खोजने निकल 
पड़ती है | यदि संसार में ठुःख न होता तो इस सारी खोज का 
अन्त हो जाता। दुःख, व्यथा तथा वेदनाओं की ज्वाला में 
जल-अल्-कर यह जीवन कंचन-सा पावन बनता है । इसीलिए 
पीड़ों आत्मा को प्रियतम-सी प्यारी लगने लगती है :-- 
५ '४ उस महासिंघु में जब तक 
” यह जीवन नहीं मिलेगा 
तब तक अभिलापाओं की 
,. ज्वाला में हृदय जलेगा । 

/ किन्तु आत्मा ज्यों“ज्यों निकट पहुँचने का प्रयत्न करती है, 
उतनी ही सीमा बढ़ती जाती है; इस भूल-सुलैया में ही सति 
अ्रम के चक्कर खा रही है । आत्मा ने “अनंत के पथ पर! अब 
अपनी नोका छोड़ दी है और दिनकर से होड़ा-होड़ी हो रही है। 

इस समुद्र 'में न जाने कितने तूफान हैं किन्तु हृदय में जो 
प्यास जंग 'उठीं है वह कया रोके रुक सकती है? चातक की 
तृष्णा क्‍या जग के भेरने से बुक सकती है ? कितनी ही नोकाएँ 
डूब गयी हैं किन्तु जग-कूंल नहीं दिखलाइ पड़ता । सूर्य कहता 
है-पगली ! इसका भी कहीं किनारा है ? जिसके वियोग में 
मेरे प्राणों में ज्वाला जल रही है, ईसका पथ पाने वाला क्या 

संसार में कोई पेदों हुआ है ? 5, 

है बही मुंक्त कर सकता' 

जिसेने जंगं-जाल विछाया 


२६६ आलोचना के प्र पर 


जप 


हु यही मिटा सकता है 

जिसने यह खेल रचाया ।! 

इस संवंध में श्रुति भी यही छइ्ट रही है--सायमास्मा प्रव- 
चनेन लमभ्यो व मेंबया न बहुना शुतेन बमेबेप ब्ृरुते सेन 
लम्यस्तस्येवात्मा बिद्ुएडते नूत॑ स्वाम्‌ | गोस्वामी तुलसीदास भी 
इसी में स्वर मिला रहे है--“सो जानत जेहि देहु जनाथी, जानत 
तुमहिं-तुमहिं होइ जायी ।” किंतु उसके दर्शन के लिए लोचन पाना 
कठिन साधना है ! 

यदि यह पथ अनन्त है, इसका कह्दीं कूल-किनारा है ही नहीं, 
तो से भी समस्त आशा छोड़ कर अपने रथ को क्‍यों नहीं रोक 
देता ? यह रहस्य का पढद्ा' इतना कौतूहल क्‍यों उत्पन्न करता 
हे? 

आत्मा इस आशा में नाव बढ़ाये. जा रदी है कि एक दिवस 
तो उस दिव्य.ज्योति की उज्ज्वल क्रिरणें चसकेंगी। उसे कितनी 
ही व्यवस्थाएँ क्‍यों न सहनी पड़ें, चह् 'उफ' तक न करेगी; उसकी 
एक-सात्र इच्छा यही है कि दुर्दिन की आँधी में उसका स्मृति-दीपक 
न चुक पावे । श्रीमती वर्मा भी इसौ सुधि-सम्बल की सिक्ता साँग 
हे ४ ॥। 

. एक सुधि-सम्बत्न तुम्दीं से 
प्राण मेरा सांग , लाया, 
तोल करती रात जिसका 
सोल करता - परत: खाया; 


है] 


पनत के पथ पर' २६७ 
दे बहा इसको न करुणा 
की फ्ठी घरसात देखो! 
वह भी यहू चाहती है कि उसका स्टृति-दीपक प्रियतम का 
पथ घालोकित करता रहे-- 
भधुर--मघुर मेरे दीपक जल 
प्रियतम का पथ घझालोकित कर | 


> के बज 


यदि सुख दुश्ख के कॉकों में हृदय उसको न भूल जाय तो 
क्या वह अपना अदृश्य कर बढ़ा कर आत्मा को न श्पना लेगा 
ओर जब माया का अंधकार प्राखों से हट जाथगा वत्र उसके 
स्वण-महल का द्वार क्‍या दृप्टिगोंचर न होगा ? 
ह में एक बूंद हूँ जिसकी 
क्या उसमें नहीं मिलेंगी ?! 
जञगती उसके शत-शत पथ वतल्ाती है, पअवोध मति उन्न पर 
चल्ष कर भ्रम के तम में खो जानी है । वह क्‍या है संसार को 
इसका पता नहीं। वह भिछुक का वेप बना कर भीख मांगने आता 
है किन्तु उसे गालियों की भेंट देकर घर से भगा देता हैं; वह 
फोढ़ी का वेप यना कर आता हैं पर जगत्‌ दंभ के कारण उस 
तर आंख भी नहीं करंता--मिला 
' ““वास्वार तू आया, पर मे पहचान ने पाया” 
जि (गुप्तजी) 
' “जब खोजता तुमे था में कुल और बन में"*”  _ 
' ः (त्रिपाठीजी) 


श्ध््प आलोचना के पथ पर 


द्वौत भाव आत्मा को पीड़ा पहुँचा रहा है, 'तू मैं! की दीवार 
तोड़ने की इच्छा होती है 0०००४० 867098४ भी यही कहते 
हैं ;-- है हि 
0, ४8 776 8व], ही) प्8४8 पर 
(07 7767 70976 70 ४706 07 7706९. 
अब जप-तप सव भ्रम को अभिनय जान पड़ता है। अपनी 
आँखों का तारा किन आँखों से देखने को सिल्ते ? 
यह एक बूद्‌ जब अपना अस्तित्व सिटा डालेंगी, 


तब महासिन्धु में सित्र कर लहरों मे लहरावेगी । 

अब आत्मा अपनी समस्त अभिलापषारयें उस प्रीतम को 
धअरपित कर देती 8 । लेखक न इस आत्म-ससर्पण की भावना को 
बहुत अधिक महत्व दिया हैं । उसने निराश क्षणों में किसी 
शक्ति के चरणों में अपने आपको समर्पित कर दिया है और 
हम आत्म-समर्पण से उसे बल प्राप्त हुआ है | किसी अदृश्य की 
याद में लेखक रात भर अश्र वहाता रहा है। गीता में श्रीकृष्ण 
ने भी 'सवेधमान परित्यक्य सासेके शरण ब्रज' द्वारा इसी आत्म- 

समर्पगा की भावना पर जोर दिया था | ' 


गा 
€ृ 
के 


जब आत्मा को यह अनुभव होने लगता हैं. कि परमात्मा 
विश्वाम कर रहा हैं तो इसमें एक प्रकार के भौरव की 


जाती £े। उस समय आत्मा और परसात्मा की सत्ता 


ब्ऊ 

हि० कह 
का ः 
का 


ट 
जाती हर ता परमात्मा आत्मा में प्रकट होकर, घोषित 


छ्य्ले लगता £--मुमकों कहाँ द हे वंदे, में तोरे पास में ।” 


था पे 2 
5५ 2१५ हा है 


'अनंत के पथ पर! २६६ 


अब शआत्मा की नौका रुक जाती है, नेत्रों में जल-प्लाचन-सा 
था जांता है, हृदय के नेत्र खुल जाते हैं । उस प्रियतम ने श्वव 
रूप दिखा दिया, यहीं सोरा अन्तर दूर दो गया । युग-युग से 
जिस तरणी में बेठ कर शआात्मा प्रियतम को खोजने निकल्ली थी, 
डसी में उसकी मुसकाती प्रिय मधुर मूर्ति मिल गई:-- 

“अपना ही पथ तो मुझको चन गया अनन्त अगम था। 

में समझ नहीं पाई थी, मुझमें मेरा-प्रियतम था ।” 


अनंत के पथ पर! एक सुन्दर रहस्यवादी काव्य है. । कोरा 
दर्शन-शास्त्र रहस्थवाद का रूप धारण नहीं कर सकता। शुप्क 
चेदान्त के सिद्धान्त फे आधार पर ही कुछ पंक्तियों को पद्य-बरद्ध 
फर देना रहस्यवाद नहीं है। “ थेदान्तियों का शुष्क 'शद्देत्तवाद 
हृदय-क्षेत्र में पहुंच कर भावनाओं के अनुकूल हो जाता है 
तभी रहस्यवाद की सृष्टि होती है ।” कबीर में, जो रद्स्यवादियों 
का अग्रणी समझा जाता है, एक प्रकार की आध्यात्मिक तल्ती- 
नता के दर्शन होते हैं जिसके कारण उसकी वाणी में जोश है जो 
हमारे हृदय पर भी प्रभाव डाले घिन्ा नहीं रह सकता । इससे 
- सिद्ध है कि चाहे जो रहस्यवादी कवि नहीं बन 'सकता। रहृस्य- 
वाद तो एंक प्रकार की अवस्था-विंशेप है, एक विशेष प्रकार का 
वातावरण है । उसी अंबस्था-विशेष, उसी धातावरण के भीतर 
कवि ने जो कुछ लिख दिया; बह बड़े हीः ऊँचे: दर्जे . की , कविता 
दो जाती है। शुक्लजी ने जिसे सच्ची “ईदृस्यचादी भावना का' 
नाम दिया है, बह “अनंत के पथ पर में पाई जाती है । प्रेमी- 


३२७० आलोचना के पथ पर 


चन्दुजी अपनी स्वानुभूतिसयी अभिव्यक्ति द्वारा हृदय को स्पर्श 
करते हैं । रहस्यवादियों की तरह प्रेमीजी ने भी अपनी अनुभूति 
को रूपकों की भाषा में प्रकट किया है । रूपक, की साषा 'में 
रहस्यवादी ईश्वर को प्रियतस के रूप में और अपनी आत्मा को 
प्रेमिका के रूप में देखता है | कवि की भाषा सववत्र प्रसांदंगुंण 
सम्पन्न है । जो रहस्ववादी रचनाओं में अस्पष्टता 'और दुरूंहता 
देखा करते हैं, उनको इस रचना में यह दोष कहीं “भी ' दिखलाई 
न पढ़ेंगा । रूपकमयी भाषा का सर्वत्र प्रयोग है. किन्तु कितना 
जनरल सुघोध ओर सधुर ! | 

रहस्थववादी रचताओं की आल्लोचचा करते ससय- श्रीमती 
भहादेवी वर्मा की इस दक्ति का सदा स्मरण रखना चाहिए कि, 
“रहस्यवाद आत्मा का गुण है, काव्य का नहीं । काव्य की 
उत्क्ृप्टता किसी विशेष विपय पर निर्भर नहीं;,उसके- लिए 
हमारे हृदय को ऐसा पारस होता चाहिए जो अपने स्प्रंश. सात्र' 
से सोना फरदे । ? हम केवल यह. कहना चाहेंगे कि रहस्यवाद को 
फाव्य का विपय बना कर उसमें सर्फलता प्राप्त करता टेढ़ो खीर, है, 
झिन्त कद्दना होगा कि प्रेमीजी को इससे पर्याप्त सफलता प्राप्त 
हुए है और इसका प्रधान कारण हैं उ्वकी रचना में- तन्‍्मयत्ता 
और अलुमूति की प्रधानता, और सच पृद्ठा जाय तो अनुभूति 
ही कचिता छा पह्ृत ज्षेत्र है | अनन्त के पथ्ष पर! एक” साथ दी 
काव्य और रहस्यवाद दोनों हें । 


२९९० 
राजस्थानी कहावतें/ 


संसार के सभी देशों और सभी जातियों से कहावतों का मह- 
त्वपूर्ण स्थान रद्वा है | सांसारिक व्यवद्दार-पटहुता और सामान्य 
द्वि का जसा निदर्शन कहावतोां म॑ मिलता है, वसा अन्यत्र 
दर्लम है । कद्दावर्ते मानव-स्वभाव ओर व्यतह् र-कौशल के सिफरे 
के खूप में प्रचलित होती मे और वतेसान पीढ़ी को उत्तराधिकार 
के झूप में पश्रजों से प्राप्त होती हैं। जिस देश के लोक-जीबन में 
प्रकुल्लवा, उत्साह और व्यवद्यार-पढुता की धारा निरंतर गति- 
शील रहती दे उस देश में कद्यावतों का प्राचुर्य सामान्यतः देखने 
में आ्राता है । पृथ-प्रदर्शन की दृष्टि से भी कद्दावतों की उपादेयता 
सहज ही समम में थ्रा जाती है | कया घर और क्‍या वाहर- 
प्रायः जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में उद्बोधन के रूफ में चिरकात से 
कहावतें उपयोगी सिद्ध दोती रही हैं | समाज में मनुष्य क्रिस 
तर व्यवद्वार करे जिससे लोक-जीवन के साथ-साथ उसका 
व्यक्तिगत जीवन भी सुखमय' हो सकें, इसका निर्देश प्रचलित 
ग्रद्मावर्तों में साधारणत: मिल जाता है | सोमान्यतः मनुष्य कुछ 


््े 





'. #वंगाल हिन्दी मण्डल द्वारा पुरस्कृत लखक की राजस्थानी 
कद्दायतें' शीपक पुस्तर्क की भुमिका का कुछ अंश | 


२७२ आलोचना के पथ पर 


खीकर सीखता है किन्तु चही शिक्षा यदि उसे कहद्मात्रतों के रूप 
में सुलभ हो जाय तो वह बहुत से कंटकाकीण पयों से अपनी 
रक्षा कर सकता हैं। इस सम्पन्ध में ध्यान देन की बांत यह भी है 
कि लाक्षणिक वक्रता लिए हुए कद्दावत के रूप में प्रयुक्त कोई 
मुद्दावरेदार वाक्य कभी-कभी हसारे सानस-पढ पर इस प्रकार 
अंकित हो जाता है कि उसकी छाप मिटाये नहीं मिटती। 
बहुंधा ऐसा भी देखने में आया है कि अनक प्रकार के तक-वितर्को 
से जिस संदेह का समाधान नहीं होने पाता, वह संदेह बात की 
बात में एक समयोचित लोकोक्ति द्वारा दूर दो जाता है, सारी 
समस्त शंकाओं का समाधान हो जाता हैं और तुरन्त ही उस 
सारगर्भित उक्ति के तथ्य पर हम विश्वास करने लगते है.। जीवन 
में अनेक ऐसे अवसर आये हैं जब कह।वतों को इस आश्चर्य जनक 
शक्ति को देख कर में मन ही सत ताकता रह गया हूँ ! वह भाषा 
सचमुचद्दी समृद्ध है और उसके बोलने वाले वस्तुत्तः भाग्यशाली हैं 
जिसमें सांसारिक ज्ञान और अनुभव के रूप में कहावतों का 
अटूट भण्डार सुरक्षित है। राजस्थानी भाषा भी इस'दृष्टि से 
काफी संम्पन्न कही जा सकती है। 


साहित्य-की दृष्टि से भी कह्ावतों का क्रम महत्व नहीं। 
कहावतें भाषा काश गार हैं,.उत्तके अ्रयोग से भाषा में सजीवता 
ओर स्फूर्ति का संचार हो जाता है । इसीलिए कुछ आल्ंकारिकों 
ने तो लोकोक्ति नामक एक स्वतंत्र अलंकार ही मान' लिया है। 
विशेषतः उपन्यास और कहानियों में तो कद्दावतों का प्रयोग एक 
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प्रकार से अनिवार्य हो उठता है। स्वर्गीय प्रेमचन्दजी की रच- 
नाओं में जो कद्ावतों की बहार दिखलाई पड़ती है, उससे उनके 
द्वारा लगाया हुआ साहित्योपवन अत्यंत दराभरा और सजीबन 
जान पड़ता है। लोकोक्तियों के यथास्थान ग्रयोग से उन्होंने भाषा 
में जादू भर दिया है 


योरप आदि देशों में तो शिक्षा-पद्धति में भी कह्वाबतों का 
बड़ा उपयोग किया जाता है| रचनाशाश्र का अध्यापक विचार 
विश्लेषण की आदत डालने और उसे प्रोत्साहित करने के लिए 
अपने छात्रों के सामने एक कहावत रख देता है जिसको 
लेकर वे या तो किसी कथानक की उद्भावना करते हैं अथवा 
लोकोक्ति के तथ्य को चरितार्थ करने वाली किसी घढना का 
आविष्कार करते हैं । कभी कभी किसी कहावत को वादविवाद 
का रूप भी दे दियां जाता है, जिसके पक्त ओर विपक्ष में अपने 
अपने विचारों को प्रकट करने का अवसर छात्रों को मिल जाता 
है ।इससे हम इस निष्कर्प पर भी पहुँचते हैं क्रि कहावतों का 
संत्य सार्वदेशिक और सार्वकालिक नहीं होता। बहुत सी कहा- 
बतों में स्थान और काल से आबडद्ध सीमित जीवन की ही अभि- 
व्यक्ति हो पाती है जिसमें देश, काल तथा भोगोलिक स्थिति की 
भिन्नता से सत्य का रूप भी बदल जाता है । एक परिस्थिति 
विशेष -में जो सत्य है वही परिस्थिति की .भिन्नता से असृत्य का 
वाना धारण कर लेता है | वहुत सी. कद्यावतें , ऐसी हैं: जिनमें 
विभिन्न जातियों के विभिन्न चित्र मिलते हैं। अधिकांश क॒द्दावतों 


हब 


कर 


खअिनएचाचा पादप द्ज्प्‌ 


ज्ञान भी नही रमता फि वे क्रिस कविनविश्येप को इक्ति का 
प्रयोग कर रहे हैं । उदाहरणाथ “भिन्नसुचिह्धि लोक: संस्कृत की 
एक सुप्रसिद्ध कठावत है जिस्तका प्रयोग संस्क्रद से अनभिज्ञ पाठक 
सी करते रहते है। उत्तको क्या पता कि इन्हुसती स्वयंवर का 
वर्णन करते हुए पुराकाल के सनीपी कवि की लेखनी से सिन्‍्नलि- 
खित कओोक निकल पड़ा या जिसका चतुर्थ पंक्ति न कहावत का 
रूप घारण कर रखा है-- 
श्रथांगराजादबतायचक्ुयांद्यीति जन्यमावदत्टमारी । 
मामौ न कास्यी न च वेद सम्यक्‍द्गप्टुं न सा भिश्नरचिहदि जोकः ॥ 

संस्कृत साहित्य में अर्थान्तरन्याम के रूप में प्रयुछः बहुत 
सी पंक्तियोँ आज कह्दाबतों के रूप में परिवर्तित हो गई है छनन्‍्तु 
जो कह्ठावर्ते क्रिसी काव्यविशेष की सूक्तियाँ नद्दोकर श्रुतिपर- 
पम्पण द्वारा लोगों के मानस-पट पर अंकित है उनका काल-निर्धा- 
रण नहीं किया जा सकता । इस प्रकार की कद्दावतें तो भाषी 
पीढ़ी को घपीची फे रूप में प्राप्त होती रहती हैं. और लिखित रूप 
धारण ने करने पर भी न जाने कितनी सहस्ताव्दियों ले उनका 
प्रयोग होता रहता है । 

किंतु कद्ठावतों का काज्ष-निर्धारण न होने पर भी उनका 
महत्व कम नहीं हो जाता क्‍योंकि उनके द्वारा देश-विशेष अथवा 
जाति-विशेप की विचार-धाराश्रों, जीवन-पद्धति, रीति-रिवाज, 
सदाचार, शिप्टता, नेतिक आदशे तथा सामाजिक संगठन पर 
अच्छा प्रकाश पड़ता दे जिसके द्वारा अतीत के गर्भ में छिपे 
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ए बहुत से खँडहर चमक उठते हैं। समाजशांस्र का विद्वान्‌ 
दि अनुसंधान करे तो वह उनकी सहायता से तत्कालीन 
सामाजिक जीवन के नमूनों का एक रेखा-चिन्न उपस्थित कर 
सकता है | 


दा ण्ण 


कहावतों के निर्माण में तुक-सास्य का बड़ा हाथ रहता है । 
तुकान्त रचना आसानी से याद हो जाती है ओर स्थ्रति सें 
चिरस्थायित्व प्राप्त कर लेती है। भूल जाने पर भी अपेक्षाकृत 
सरलता से वह स्थृति-पथ में लाई जा सकती है । सामान्य 
जनता को शुष्क गद्यात्मक वाक्य की अपेक्षा तुकान्त रचना 
में स्वभांवत:ः अधिक आकपेण सिलता है। यही कारण है कि 
सुकान्त लोकोक्तियाँ अधिक लोक-प्रिय हो जाती हैं । किन्तु 
तुकान्त लोकोक्तियों में तुक की ओर पहले ध्यान दिया जाता 
है, अर्थ की ओर वाद में। इस प्रकार कई लोकोक्तियों में तुक 
का चमत्कार जितना मित्रता है, उतना सत्य का नहीं । सत्य 
को लक्ष्य सें रख कर तुक पर नहीं पहुंचा जाता जितना तुक 
को लक्ष्य में रख कर बाद में सत्य का निर्धारण किया जाता 
६ | उदाहरणाथ कुछ राजस्थानी कहाचतें लीजिए-- 
१--आंख फट्ूके वांई । के बीर सिले के साई । 
२--आँख फड्टके ददणी | लात घमूका सहणी । 
अथात््‌ यदि स्त्री की बांईं आंख फड़के तो या तो भाई मिले 
या पति मिले। यदि दाहिनी आँख फड़के तो उसे 'लात घमृका! 
इना पड़े । साधारणतः स्त्री की बाई आंख फइकना शुभ और 
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दाहिनी आंख फड़कना अशुभ समभया जाता है किन्तु इस 
लोकोक्ति में शुभाशुभ परिणाम का जो स्वरूप उपस्थित किया 
गया है चह सब तुक देवी की कृपा है | 

कुछ कहावतें ऐसी हैं. जिनमें तुक के साथ-साथ सत्य भी 
बड़े सुन्दर रूप में प्रकट हुआ है-- 

१--भूख के ल्गावण कोनी, नींद के विछावण कोनी। 

आर्थोत्‌ जंह्मां भूख है वहां कोरी-मोरी रोटी ही अम्रत है-- 
वहाँ साग-सब्जी क्या ? और जिन आंखों में नींद है वहां 
बिस्तर केसे ? 'जिन अंखियन में नींद घनेरी तकिया और बिछौना 
क्या रे ! ? इस यक्ति को सुनते ही जेसे हम सोलह आने सचाई 
के कायल हो जाते हैं | इसे ही काव्य में प्रत्यभिज्ञा का आनन्द 
(?]088778 ० 78008 807) कद्दा गया है । 

२--जाओ लाख, रहो साख । 

अर्थात्‌ लाखों रुपये चाहे चले जायें किन्तु साख न जाने 
पावे । 

३--सँहगो रोवे एक बार सँहगो रोवे बार वार | 

इस कहावत में भी बड़ी सुन्दर व्यावहारिक बात कही 
गई है । ;ल्‍ 

_ विस्तार-भय से अधिक डदाहरण नहीं दिये जा सकते ! 
साधारणत: कहावतें लंबी नहीं होतीं किन्तु कभी कभी 
 प्रश्नोत्तर के रूप में भी कुछ उत्तियाँ इस प्रकार प्रचलित हो 


जाती हैं कि हम उन्हें कह्वावतों के अतिरिक्त दूसरा नाम दे .ही .... 


बल कर 
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नहीं सकते । राजस्थानी भाषा में प्रश्नोत्तर के रूप में प्रचलित 
कहावतों का भी अभाव नहीं है | उदाहरणाथुे-- 


१--ठाकरां, घोड़ी ठेका तीम देसी । ठाकर यार तो पहले ही 
ठैके आासी, दोय तो एकली देसी । अर्थात्‌ किसी ने कहा-- 
ठाकुर साहब जिस घोड़ी पर आप सवार हो रहे हैं, वह तीन 
बार उछाल मारेगी। उत्तर मित्रा कि ठाकुर तो पहली ही उछाल 
में ज्मोन पर गिर पड़ेगा, दो उछाल तो घोड़ी अकेली ही देगी । 
इस प्रश्नोत्तर में ऊँसे दास्य और व्यंग का फव्वारा छूट रहा दो ! 

२--ठाकरां, भागो किसा क ! के गेल की सार जाणिये । 
अर्थात ठाकर साहव, भगने में आप केसे है ९ उत्तर मित्रना-- 
पीटा कषन बाल की मार जसी हो। 

३--चोधरी थेंब्यो हे १ के तू शुद्दा दे । अर्थात्‌ किसी ने पूछा 
सोवरी ! सठे छुए शो, उत्तर मिल्ा--यदि तुझे नहीं सुद्दाता ढें तो 
हंदेका दे | 


है 
४ महूस आग प्रफ्राल्नन कर दसा है । 
एज छान ऐसो ४ जा पूरे पद्म के रूप में प्रचलित हैं । एक 
थी से गाना खाने के लिए कहा सो तुरन्त बिसमिह्ला कष् 
स्तु जब गांका पद्न पर उन्हीं मियांञ्री से 
उठाने के लिए कहा तब कहने तग--हम तो बट & किसी 


अदीस का दल घ्ा << 


अभ्क टलज5 
ल्‍ 
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आधो मीयां खाणा खावो, विसमिल्ला कट द्वाथ घुलाबों 

आयबो सीयां छान उठावो, हम बूढा कोई ज्वान बुलाबो । 

इसी से मित्रती जुलती एक और कद्दावत सुनी जाती है 
(जो यद्यपि पद्म के रूप में नहीं है) । 

खां साव लकड़ी ल्याओं तो के ये काफर का काम | खां साव 
खिचड़ी खाओ तो के बिसमिल्ला । जब इस प्रकार के दो 
मनुष्य परस्पर मिल्ष जायें जहां लेन देव के लिए केवल रामनाम 
हो, वहाँ निम्नलिखित पद्मात्मक कहावत का प्रयोग बहुधा 
किया जाता है-- 

ऐसा को तेसा सिलया, वामण को नाई। 
ऊं दीनी आसकां, वो आरसी दिखाई । 

अर्थात्‌ जेसे को तेना मिल गया जब ब्राह्मण और नाई की भेंट 
हुई । जाह्मण ने आशीर्वाद दिया और नाई ने दर्पण दिखा 
द्यि ! 

जो केवल ऊपरी सजघज दिखलाता है, जिसे बोलने तक का 
शझऊर न हो उसके लिए निम्नलिखित लोकोक्ति बहुवा सुनने में 
आती है--- व 
कैंवर जी महलां सें उतरया, भोडक को भक्तको । 

व॒तव्ठायां वोले नहीं, बोले तो डबको । 

अनेक प्रकार की लोकोक्तियां राजस्थान में प्रचलित हैं;। बहुत 

सी.ऐसी भी कद्दावतें हैं जिनकी उत्पत्ति का सम्बन्ध किसी घटना- 
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शेप से हैं | उदाहरण के लिए निम्नलिखित दो लोकोक्तियों को 
लीजिये-- 
९, नो पेठा तेरा लगवाब्ठ, घोड़ती ने लेगो कोतवाव्य। 
एक व्यापारी के पास ६कुष्साण्ड थे। वह उन्हें बेचने के लिए 
एक नगर में प्रविष्ट हुआ तो वहां के अधिकारियों ने कर के रूप में 
उससे नवों कुप्मास्ड तो ले लिए, फिर भी कर वसूल करने चाले 
चार ओर वाकी रह गये | कोतवाल ने तो उसकी घोड़ी ही छीन 
ली। बेचारा देखता का देखता ही रह गया ! जहां का शासन- 
प्रबंध अन्यायपूर्ण दो वहाँ इस उक्ति का प्रयोग किया जाता है 
किन्तु जब तक उक्त अन्तर्गत कथा को न समझ लिया जाय तब 
तक इस कहावत का सम समझ में नहीं आता । 
२--बोड़ी कठे बांधूं ? के जीम के । एक चारण किसी ठाकुर 
के यहां बहुधा आया जाया करते थे जहां उनकी बड़ों आगव- 
भगत होनी थी । चारण ने ठाकुर से कई बार कद्दा कि ठाकुर 
वे, कभी तो बंद की झोपड़ी भी पचित्र कीजिये। एक बार 
ठाकुर साहब बसने खामने घोड़ी पर सवार होकर उधर से जा 
निकल | परम्पर आावश्यंक अभिवादन के 'अनन्तर चारण से 
प्रा गया कि घाटी छह्ां वांधी जाय ? चारण के वहां क्‍यों 
अभी घोड़ी बची थी ! उसने उत्तर दिया-इस जीम के बांध 
दलित! जिरासे घद अपराध दी गया कि उसने बिना विचारे 
आपको निमस्चर दे दिया ! 
वदायनां में खथी खभी श्र सुन्दर अलंकारों का प्रयोग 
हो एाता £ । थाथा की सी बीनछी, होछो की सो झछ ! 
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राजस्थानी की एक प्रसिद्ध कहावत है जिसमें किसी नायिका के 
सोंदर्य का वर्णत करते हुए कहा गया है कि बह बादल में की 
ब्रिजली की तरह अथवा दीप्ति में होली की ज्वाला के समान 
है। पूर्वार्ड की उपसा में नायिका का चापल्य, आकर्षण, लुका- 
छिपी, चकाचोंव करने फी शक्ति एक साथ व्यंजित हो रही है । 
. संयोग की बात हें कि स्वर्गीय प्रसादज्ञी ने भी कामसायनी के 
सौंदर्य का वर्णन करते हुए कुछ इसी तरह की बात कही हैं-- 
४ खिला द्वो ज्यों बिजली का फूल मेघ-घत बीच गुल्ाथी रंग 7! 
एक रूपक का भी सामिक प्रयोग देखिये। 'चालणी को 
पींदो र पूनमुई की छाती / श्रथांत्‌ उस स्त्री का हृदय जिसका 
पुत्र काल-कलवलित हो गया हो, चलची का पेंदा ही सममिये । 
जैसे चली के पे में सैकड़ों छिद्र द्ोते हैं, उसी प्रकार पुत्र-शोक 
से बिददला माता के छृदय में भी असंख्य छेद हो जाते हैं । वह 
कभी पुत्र की क्रिसी वरतु को देखती है, स्मरण करती है अथवा 
दूसरों से सुनती है तो उसका हृदय शत्धा विदीण होकर चलनी 
हो जाता है | आरोप का औचित्य यहाँ देखते ही घनता है । 

श्रक्षेप अलंकार के लोकोक्तिगत दो उदाहरण और देखिये-- 

१, राजा को बेढो.केरड़ी सारदी स्हे क्‍यू' कहां ? अर्थात 

राना के लड़के ने वछिया मारदी, में क्‍यों कहूँ ? 

२, गूनों बडो क राम ? के बड़ो तो है सो ही है. पण साँपाँ 

के देवता ने कुण रुसावे ? अर्थात्‌ गूगा चड़ा या राम ? उत्तर 
दिया कि बड़ा जो है सो ही है (अर्थात्‌ राम ही बड़ा है. ) 
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किन्तु यह शब्दतः कह कर सांपों के देवता गूगा को रुष्ट कौच 
करे 
उक्त दोनों लोकोक्तियों में कही हुई वात का बड़े सुन्द्र 
ध्वन्यात्मक ढंग से निषेध कर दिया गया है। बात कह भी दी 
गई है और प्रतिपेध भी कर दिया गया है । 
कुछ कहदावतें ऐसी भी सिल्री जाती हैं. जिनसें आपाततः 
विरोध दिखलाई पड़ता है।'भाई बरोबर बेरी नहीं, र भाई 
गेबर प्यारों नहीं! इस लोकोक्ति से एक ही सांस में दो विरोधी 
बातें कह दी गई हैं| कपूत आयो भत्तो न जायो।' अर्थात्‌ कुपुत्र 
किसी प्रकार अच्छा नहीं किन्तु एक अन्य कहावत में कहा गया 
है:-- 
खोटो पीसो खोटों वेटो ओडीवर को सात | 
ध्यर्थानू खोटा पेंसा और कुपुत्र कभी न कभी विपत्ति काल 
काम द ही देत है | कहावतों में इस प्रकार के विरोधामास 
दम किने की श्रायश्यकता नहीं क्‍योंकि हमारा जीवन 


न 
दीन 
ण़ 


| अनक प्रकार के ब्रिगेवाभासों से परिपूर्ण है। कहावतें चस्तुतः 
संवृर्म सत्य नहीं हैं, थे सत्य के लिए संक्रेत्रमात्र उपस्थित करती 


है ] 
#, ये चरम समय 


मः दाकफर पवनिदेश॑-मात्र का काम करती हैं। 
जिम प्रकार दपग-वशप की मिन्नता के कारण प्रतिनिस्तों में 
हि भिन्नता व्राजाती £, उस्री प्रकार देश, काल और परिस्थितियों 
न ज्ञान जीवन-दपंगु में हमें क्रितने 


ने हैं सत्य वास्तव में बहमखी देव 
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है जिसके मुखों को इयत्ता का अनुमाद तक नहीं किया 
जा सकता, इतना दी नहीं, उसका एक मुख आकार-प्रकार में 
दूसरे मुख से वहुत कुछ भिन्न दिखलाद पड़ता है | चरम सत्य 
क्या हैं? इस प्रश्न का उत्तर देते देते तो बड़े बड़े दार्शनिकों की 
बुद्धि भी हेरान होगई है । स्टीवेन्सन ने तो यहाँ तक कह दिया है 
कि निरपेक्ष सत्य जेसी कोई वस्तु नहीं, हमारे सब सत्य अर 
सत्य मात्र हैं ।& इसीलिए कहावतों का सत्य भी यदि सा्वदेशिक 
ओर सावकालिक न हो तो इसमें आश्रय की कोई बात नहीं। 
मार्ग-प्रदर्शन के लिए कद्यवर्ते श्रेए साधन का काम देती है किन्तु 
कोई उन्हें चरम सत्य का पर्याय सममने की न भूल करे न्यायशास्तर 
की शब्दावलि का प्रयोग करें तो हम कट्ट सकते हैं कि वे निरपेक्ष 
सत्य का निदर्शन नहीं, उनका सत्य सापेक्ष और सापवाद है || 

हावतों में अभिव्यक्त सत्य एक दृष्टिकोण मात्र है | भिन्न स्थान 
से किये हुए चित्र में जेसे भिनज्नता आजाती है वैसे ही इस संसार 


च््+ 
० व 


को देखने में भी दृष्टिफोण की भिन्नवा स्वत्र मिलेगी और यह 
एक दृष्टि से बांछनीय भी है । गणित के २+२८४ की तरह 
जीवन का यथार्थ मूल्याड्ुन नहीं किया जा सकता । परिस्थितियों 
आदि की भिन्नता से हमारे जीवन के अनुभवों के मूल्य भी बद- 
लते रहते हैं । 
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परिस्थितियों की भिन्नता से जीवन के मूल्य बदलते रहते हैं. 

तो कभी-कभी कद्दावतों से हानि होने की संभावना भी बनी 
हती है । सामान्य ज्ञोक-जीवन में कहावतों का बड़ा सहत्व- 
पूर्ण स्थान हैं। ग्रामीण जनता के लिए तो कहावतें वेद और 
शास्त्रों का काम देती हैं। शिक्षित व्यक्ति जिस प्रकार अपसी 
बाठ को प्रमाणित करने के लिए बेद-शास्त्रों का हवाला देता 
इसी प्रकार घारमाण व्यक्ति कहावततां के अटूट भंडार का आभ्रय 
है अन्ध-विश्वासों से संचन्‍्ध रखने वाली बहुत सी कहा- 

भी ग्रामीण जनता में बहुधा सुनाई पड़ती हैं जिनसे चिपटे 
स्टना आगीगा जनता के स्वभाव सें शामिल हो जाता है। कहा- 
सती में एसी ऋदभुन शक्ति पाई जातो है कि बे प्रयोक्ताओं को 
और से धपने प्रति आस्था और विश्वास के भाव उत्पन्न करा 
हंसी हैँ किस जिस आस्था के मृत्ष में अन्धविश्वासल कास कर 
गाय हा बह ध्यनथ को ही जड़ सिद्ध हों सकती है । समय-परि- 
पतन से: साथ-साथ जहां परस्परागन रूढ़ियों और रीति-रिवाज़ों 
मे भी परियर्नन झोना चाहिए, बढों कद्दावतें कभी-कभी बाधक सिद्ध 
शदा # । हमार देश में स्वरगिस अतीत के स्वप्न देखने की 
पयानएी घल पड़ी है; बर्तमान परिस्थितियों के अन- 
५ अर प्रोषन को सांचि में ढाज्न कर उष्ज्बन भविष्य 


द्र्ा 

हि 
र 
म्नं 


:में नहीं साता। अतीत से प्ररणा प्राप्त 
गंदा हिम्मे इसका ध्यान रखना चाहिए कि अतीत 


की 


गोड़े न अटकाने पात्र । कहायतों की: 


न 55 
राहशपाना बताना 
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झाधार-शिचा पर हुमारों परपरागस रूढियों फे स्‍्तप चिरफाक्ष 
मय प्रतिट्रित रहने ४ । इस इष्टि से फूट कदावनों में खद्द गनि- 
शीक्षवा नहीं मिज्ञनी जो पन-पत परियधित और विकसित होने 
हुए लीवचन हा भनियार्य अंग है; फभी-फर्भा तो थे पुरागुपन्थी 
मनोप्रसि छा प्रतिनिधित्व छरने छगनी हैँ जिसमें 'म्राधुनिक 
जीवन पा स्पन्धन नीीं मिलता-शरसनिए जो निश्येप्टता एयं 
नर्मीयता अथयबा जदता फी प्रमीक्ष मात्र रह फर लोफ-जीवन 
समसित विकास में धाथा पॉ्चाने लगती है । विचार 
पानन्ध्य को भावना को भी इस प्रकार को कझष्टाचनें पनपन नद्ठीं 
| फ्रयोकि अधिफनर फद्ायने आदेशात्मक वे व्यक्ति के 
य पर मो जोर देती हैं फिन्‍्ते व्यक्ति फो समाज से भी कुछ 


ही 


| ्र। 


पट 


| 
दीपाधिफार प्राप्त दोने घादिए--इस सम्मन्ध में यहां फोई 
उल्लेग्य नही मिलता । थे एक श्रफार से नुसखा रख देती हैं, 
ऐसा नुसमणा जी याघा आादम फे जमाने में घना था । 
जायन के प्रति नये दृष्टिकोण को के प्रदण नहीं करने देती-प्रतिभा 
की जीवन के नये-नय मार्गों की ओर उन्मुख नहीं करती । बाता- 
बरण की एकरसता जड़वा फा द्वी दूसरा नाम हैँ । निष्क्रिय 
भाव से घातावरण फो अपना ठोना सजीवता का लक्षण नहीं 
| । हमारे गांवों की सभ्यता में पुस्तकों को स्थान नहीं के बराबर 
हैं । फक्षा-कीशल, झूषि, गो-पालन, धोड़ों, गायों, ऊंटों भादि की 
भिक्री और खरीद फे सम्पन्ध में आमीण जनता कहष्दापतों पर 
ह। निर्भर रही हैं। श्रुति-परम्परा-ने फद्दावतों की समृद्धि:में . बढ़ा 
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योग दिया है। कह्ावतों की अधिकता गांवों में ही अधिक देखी 
जाती हैं । प्राम-जीवन में परिवर्तन बहुत कम होता है, सम्यता 
का आलोक भी वहां धीरे-घीरे पहुँचता है किन्तु नागरिक 
जीवन में नूतन से नूतन विचारों का परस्पर आदान-प्रदान 
होता रहता है | नागरिक जीवन में बुद्धि की काट-छांट और 
कतरव्योंत्त बहुत चलती हैँ, इसलिए बहां विश्लेपण की प्रधानता 
से कहावतें भी उतनी सुनाई नहीं पड़ती । दाशनिक अन्थों में भी 
जहां विश्लेपण की प्रमुखता रहती है, घाल की खाल निकाली 
जाती है, कह्यावतों का प्रयोग देखने में नहीं आता । 


आज के इस चुद्धिवादी युग को देखते हुए कहावतों का 
भविष्य भी बहुत उम्ज्व् नहीं दिखाइ देता | इस यान्त्रिक युग 
में तो कृषि ध्यादि के सम्बन्ध में भी इस प्रकार के आश्चय- 
जनक परिवतन किये जा रहे हैं जिनकी सहायता से खेती वर्षा 
पर उनसी निर्भर ही ने रह जायगो | वर्षा और खेती सम्बन्धी 
पसे बहुन सी कहावतों का सूल्य भी संभवत: इस युग में न रह 

गा। हसलिए इस बात की नितानत आवश्यकता जान 
४ कि बढ़ती हुई सस्यता के इस युग में भारतीय भापाश्रों 
पक कहावनों का संग्रह क्रिया जाय क्‍योंकि सभ्यता 
किसा टिस्य से परम्पर बिसरोच देखा जाता हैं । सभ्यता 
सायन्‍माथ लॉक-सादित्य जो 'शअनुश्नति पर आश्रित 
गना ६ दी होने हागना है 
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है7५ ६३), है 


नसों हे अध्ययन झरने में भी हुस भांत की 


दाग्ग्याना राय म्घ७ 


सथ्यता और सउमि पर अचदा प्रकाश पहना ऐ । कद्ायतों 


शी 


के रूप में प्रधलमस निम्नलिस्ित साद-प्रसियाद फो देग्यिए-- 
रद मो मृछ्ठणछ दंगों, नेणग बेकी सोरिया । 
पृरएस्ण सो गीगाछ धंफी, पीस मंदी पोडिया। 
अर्थात भर नो मूट्ठों पाला ही संष्ठ है, स्त्री घरक्ते नेत्र चाली, 
गाय सींगों यानी, तथा धोटी अच्े पैरों साली स्ेप्ठ शोनी है । 
इस परण्िि को सुन पर राजस्थानी संस्कृति फा सच्चा प्रति- 
निश्स्यि फरने बाला तुग्न्न इसका संशोसन के रूप में प्रतियाद 
दवग्यित छरसा 2-- | 


मरद वो जच्यान बंकी, फू मंकी गोरिया । 
सुरदद्य नो दूधार सकी, तेज यंकी घोदिया । 


गद तो वही ८ नो जवान फा धनों शो, नारी बद्ठी ६ जो 
पीरप्रसथिनी हो, गाय यही ५ जो दस देन थाली हो और घोदी 
पहद्दी थी नम चलने बाली हो । इस दक्ति में प्रतिसा-पालन 
ओर बीर-जननी का फैसा उच्च आदेश 'अभिव्यक्त हुआ है। 
राजस्थानी शीय फे सम्यन्ध में कही हुई टॉड की बह प्रसिद्ध उक्ति 
इसीलिए नो फदायत के झूप में उद्घून की जाती है। दा ने 
देगी आापणी' लोरी देती हुई गाता फी यह बाणी श्राज राज- 
स्थान के घस-धर में प्रसिद्ध है और सोये हुए राजस्थानी जीवन 
में श्रांज़ भी प्राग फूक देने में कितनी सघल सिद्ध हो सकती है । 

कह्मयतों में स्त्री-जानि के प्रति भाव, शकुन-सम्बन्धी बहुत से 
विश्वास, कृषि और वर्पा-सम्बन्धी अनेक सिद्धांत, खेती के सम्बन्ध 
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में कहावतों की अधिकता, झंट-मेंस आदि के पर्याय शब्दों का 
आधिक्य, कन्या-जन्म के सम्घन्ध में सनोवृत्ति, जातिगत विशे- 
पताएँ आदि अनेक बातें ऐसी हैं जिनसे राजस्थानी संस्कृति पर 
प्रकाश पड़ता है । संस्कृति के कई भग्नावशेप इन लोकोक्तियों में 
छिपे पड़े हैं जिनके अनुसंघान, अन्वेषण और तुलनात्मक अध्य* 
यन द्वारा राजस्थानी संस्कृति के बहुत से तथ्यों का जहां ज्ञान 
होता है, वहां भारतीय संस्कृति की अखण्डता पर भी हमारी 
दृष्टि गये बिना नहीं रहती । भारतीय संस्कृति की अंखण्डता 
पर आजकल के इतिहासकार चाहे लाख संदेह किया करें, 
सच्चा इतिहास तो लोक-साहित्य में सुरक्षित रहता है जिसके 
द्वारा तिथियों का ज्ञान चाहे न हो पांवे, तथ्य का ज्ञान अवश्य 
हो जाता है | इस दृष्टिकोश को लेकर कहावतों का अध्ययन 
ओऔर संग्रह नितांत वॉछनीय है। यूरोपियन भाषाओं में इस प्रकार 
के प्रयत्न हुए है, भारतीय भाषाओं में इस प्रकार के प्रयत्तों की 
आवश्यकता है । 
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नाम दिया गया है | इस युग के काव्य में सस्तिष्क की प्र रग्णा ही 
प्रधान थी ओर भावानुभूति की आन्तरिकता, जो सच्चे काव्य 
का प्राण है, अत्यन्त चिरल । शब्दाडम्बर से आच्छादित होने 
के कारण भावनाओं को भत्ती भाँति साँस लेने का भी अवसर 
नहीं मिक्षता था। १८वीं शताब्दी के अन्तिम भाग सें ब्लेक, 
बर्न्स, भरे, कॉलिन्स आदि कवियों ने इसके विरुद्ध विद्रोह का 
स्तर उठाया । इसके बाद वर्ड स्त्रथ और कॉनरिन्र ने 'लिरिकल 

वेलेडस? प्रकाशित करके जो युगान्तर उपस्थित किया वह अंग्र जी 
साहित्य में रोमांटिक पुनरुत्थान के सास से असिद्ध है। इन्होंने 
घोपणा की कि कवि-कल्पना सें मस्तिष्क की प्रधानता नहीं, द्व दूय 
की प्रधानता है। रोमांटिक युग के कबियों ने गगन की नीलिसा 
ओऔर नक्षत्रों में संगोत की ध्वनि सुनो, विस्मय-विमुरग्धकारी शैशव 
का चित्रण किया, कृषक-जीवन की असीम शान्त महिसा का 
दिग्दर्शन कराया, स्वर्शिम अतीत के आंकर्पण और प्रकृति की 
सुपमा का सनोद्दवारी रूप सामने रखा । 

अंग्रेजी साहित्य सें रोमांटिक युग के प्रादुर्भाव के सम्बन्ध सें 

मुख्यतः तीन कारणों का निर्देश किया जा सकता है-(१)रूसो का 

विद्रोह्मातमक जीवन-दशंन, (२) जमनी के कार्ट और हीगल 

द्वारा प्रवतित अतीतवाद ट्र संनंटलिज्म--और (३) फ्रांस की 

राज्यक्रांति | इन विचा रकों की कृपा से सानव ने एक नितान्त नूतन . 
दृष्ठि से संसार को देखा । ग्रस की -अतुल शक्ति, साम्य तथा 

व्यक्ति-स्वरातन्त्यवाद के भावों ने जोर पकड़ा तथा पकरति और 
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ज्ञण भर के लिए भी संभव नहीं हो सकता । अतीत के आह्वान 
ध्य२ सुन्दर भविष्य के स्वप्न देखने में भी कल्पना के नेन्नों की 
सहायता लेनी पड़ती है। कल्पना के वतन से ही बडे स्वर्थ साधा- 
ग्ण वस्तु को असाधारण गौरव प्रदांन कर सके। कल्पना के 
बल से ही कीट्स और स्कॉट अतीत का मधुर आह्वान कर सके, 
कल्पना के बल से ही शेज्ञी भविष्य का सुखद स्वप्त देख सके, 
कल्पना के बल से ही कॉलरिज अतिप्राकृत को भी सम्साव्य 
बन्तु के रूप में उपस्थित कर सके। इस दृष्टि से रोमांटिक काव्य 
में सबंत्र कल्पना का जयजयकार दिखाई पड़ता है । यदि 
सेगांटिसिज्म को परिनापा ही देनी हो तो कहा जा सकता है कि 
रोगंंटिसिज्स बह काव्य-धारा हैं जिसमें विस्सथ और सौन्दर्य से 
विमुग्ध कल्पना के वल से स्थृत्त के विरुद्ध, सूकरम का विद्रोह 
दि ध। ड़ 
रोमांटिक और क्लासिक काब्य 
, गेमांटिसिज्म के साथ-साथ क्लासिसिज्म पर भी दो ह शब्द 
हिना ग्रायश्यक् है । क्वासिसिज्म को शिप्टवाद, संयतवाद 
प्रादि की संशा दी गई है क्योंकि रोमांटिक कल्पना जहाँ चित्त 
हे बद् लिय करती £ै, बढ़ां क्तासिक कपना चित्र को संयत 
कफ से नियमा का ताद डालने का आग्रह हे तो 
मे नियर्मों से चिपटे रझने का । एक के स्मरण सात्र से 
4 देय जता, विद्राह, अशांति, प्रगोन्माद ध्रादि सामने . श्रातत 
है के म्मरग से अशान्ति और संचग के भावों का 
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प्रत्यक्षीफरण होता है; किन्तु इसका यह अथे न समझा जाय कि 
रोमांटिसित्म और कक्‍लासिमसिज्म परस्पर नितान्त विरोधी धाराएँ 
हैं। कल्पना और चुद्धि दोनों ही मानव की चिसनन्‍्तन वृत्तियाँ हैं । 
ध्राधास्थेन व्यपदेशा भवन्ति!-फे सिद्धान्तातुसार इस चुद्धि-्चृत्ति 
की प्रधानता के कारग एक कवि को कल्लामिक फह देते हैं. और 
फल्पना-प्राचुर्य के कारण दूमरे को रोमांटिक का नाम दे देते है। 
किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि क्तासिक कभी रोमांटिक होता 
ट्री नहीं । क्लासिक कवियों के काव्य में भी यत्न-तत्र रोमांटिक 
भावना देखी जांती हैँ किन्तु रोमांटिक भावना की प्रधानता न 
होने के कारण दम उन्हें रोमांटिक कवि नहीं कष्ठते | मैंथिलीशर्ण 
गुप्त के काव्य में यद्यपि रोसांटिक भावना फी भी कमी नहीं है 
किन्तु फिर भी उनके समस्त काव्यों को पढ़ ज्ञाने पर कबि,का 
जो संश्लिष्ट चित्र हमारे सामने उपस्थित होता है वह रोमांटिक 
कवि का नहीं, क्लासिक का ही है । 

रोमांटिक काज्य-धारा '्मौर हिन्दी की छायाधादी काव्य- 
धारा में बहुत कुछ समानताएँ हैं जिम्का विवेचन किसी दूसरे 
लेख में किया जायगा । 


श्६्‌ 
मानटेन-शेली के निबन्ध 


भोजन के बाद सोफा पर वेठ कर सिगरेट के कश खींचते 
;ए जैसे कोई जिन्‍्दादिल मजेदार अनुभवी व्यक्ति अपने मनो- 
रंज्रक अनुभव सना रहा हो--कुछ कुछ इसी तरह का है सच्चे 
निवनन्‍्ध का बातावरण । इसीलिए निबन्ध को किसी ने “मजेदार 
खोर बहुश्रुन व्यक्ति के भोजनोत्तर एकान्त संभापण! की संज्ञा 
दी £। यह सच हे कि प्रत्यक मनुप्य की व्यक्तिगत बातें सुनना 
इैमें यनणा नहीं लागता--एक सीरस व्यक्ति हमारी इच्छा के 
विरद (जो स्पष्ट शब्दों में चाह व्यक्त नहों रहाहों किन्तु 
जिसकी ध्यनि में संदह की कोड गुंजाइश नहीं ) जब अपर्न 
सय सामान्य रग्य'>सूखी थोथी बारे हम पर लादता चला जाता 
£, एस समय ऐसी बेचेनी का 'प्रनुभब होता है जिसे भुक्तमोगी 
ही धान £ै। उसे गमय हछ्छा होती है कि क्रिसी प्रकार यह 
आपन्य पधथड़ा सामान करे और अपना गंस्ना ले-हठान दिस सन 
! इस से लागत ८-मगवात बचाने हमें ऐसे दोस्तों से ! किन्तु 


हद हर विपधीन हमारी इच्छा होती £ै कि मक अनभवी 
झा ॥ हम चिप इग्प अनमत्र खनाता ही लक्ा जाय, शर्ते 
है 2 इज आचा लिया 


के अटल ते हां, उसके सतान का दूर 
हद, है ऋूप बढ़ बयहि, थी स्वर्य मजदार हो | सा छूयरि 
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हमें अपनी बातों से मग्य कर सकता हैं--हँसी हँसी में वह इस 
प्रकार का ज्ञान श्ीर अनुभव बॉट्ता चलता हैं जिसको हम 
गीकारत चले जाते ६ । बात की बात में ही चह हमें जीवन की 
बढ़ी-घड़ी सारगर्भित बालें सुना जाता है, नहमें इसका पत्ता 
चलता है. फि क्‍यों उसमे ये बातें सुनाई, न हम यद्दी जान पाते 
हैं कि क्‍यों हमने ये सब बातें सुनी और क्या हमारे पल्‍्ले पढ़ा- 
ऐसी ही दवा को साथ लेकर सरचे निम्रन्य का सौरभ फैलता है। 
किसी ने निवन्ध को दैसी-हसी में ज्ञान-वितरण! के नाम से जो 
अभिष्ठित किया है वह यथार्थ & जान पड़ता है । 
डीौ० ऑनसन द्वारा दी हुई निम्रन्ध की परिभापा तो प्रसिद्ध 
ही है अर्थात निवन्‍्ध मन फी उस शैथिल्य भरी तरंग का नाम 
है जिसमें क्रबद्धना नहीं मिलती, जिसमें बिचारों की परिपक्चता 
फा भी 'अभाव दिखलाई पड़ता हैं । डा० जॉनमन स्व्रय॑ 'अपने 
ढंग के एक अच्छे निम्न्ध-लेग्यक थे, और यह भी ध्यान में रखने 
की बात छ कि निव्रन्ध-विपयक्र उनकी यह परिभाषा भी 
अत्यन्त लोकप्रिय हुई किन्तु फिर भी उनकी परिभाषा को हस 
निर्दाप नहीं समान सकते । निवन्ध में क्रमवद्धता न हो यह तो 
माना जा सकता है किन्तु यह केसे स्त्रीकार किया जाय कि 
निबन्ध उस सहाभाग की रचना है जिसे बुद्धि का अजीर्ण हो 
गया द्वो । कहाँ तो अजीर्ण बुद्धि का बमन और कहाँ हँसी- 
हँसी में ज्ञान-विज्ञान का वितरण--इन दोनों परिभाषाशं में 
कितना अन्तर, कितना वेपरीत्य है! संभव दे इंसे प्रकार की 


् 
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असंबद्ध बुद्धि की अजीणंता को भी निवन्ध की संज्ञा मिल गई 
हो किन्तु जिन्होंने मानटेन, ऐडीसन, लेंब, (/0770) काउले, 
(009७69) बेकन, कार्लाइल, सरदार पूर्णसिंह एवं आचार्य 
शुक्त आदि के निबन्धों को पढ़ा है, उनको साक्षी देकर कहा जा 
सकता है कि बुद्धि की अजीर्णता?. का प्रयोग करने के लिए 
उत्तके निवन्ध नहीं हैं । 'ऐसे' शब्द की उद्भावना फ्रांस के मासटेन 
द्वारा हुई जो निवन्ध का जनक ससमा जाता है | उसका कहना 
था कि मेरी इस प्रकार की रचना साहित्य की एक विशिष्ट नूतन 
पद्धति के संबन्ध में प्रयास मान्न है--ऐसा निलिंप प्रयास जिसमें 
एक पक्ष के भ्हण और दूसरे के त्याग का आम्रह नहीं है । दुनिया 
जैसी है वैसी ही रहे, चरम सत्य का जो बहुमुखी रूप है वह भो 
ज्यों का स्यों धरा रहे किन्तु सच्चा निबन्ध-लेखक अपनी आँखों 
से दुनिया को जिस रुप में देखता हे, सत्य के अनन्तमुखी देव के 
जितने मुख उसने देखे हैं, उनका बढ़ उद्घाटन करता चल्नता है । 
बस्तुत: देखा जाय तो वह दुनिया का उतना दर्शन नहीं कराता 
जितना अपनी ही मूर्ति का दर्शन दुनिया को कराता है। मानटेच 
के निमन्थों में आत्म-क्रथा, चिन्चन और नेतिकता के तत्व एक 
साथ सिलते ६) मानटेन को बहुत अंशों में सिसरो (0067०) 

से प्रेरणा मिल्री होगी जिसने अमूते विपयों का संभापण-पद्धति 
पर चित्रण किया हैं और बह भी बढ़ी स्वछुन्दता और बवैचित््य 

& साथ | सिसगे से भी पहले प्हॉंटो ने जो अपने संवाद लिखे 

थे उनमें उपन्यास और निमनन्ध दोनों के बीज मिल जाते हैं। 
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गीति-फाव्य में नहीं। गीति-काव्य का कबि जब उद्दे लि होता 
है, प्रेस करता है 'अथवा सुख-हुःख के बिचारों को व्यक्त करता 
हैं तब उसके बरणन में एक प्रकार की गरिेसा के हो दर्शन होते 
हैं; सर्वसामान्य और घरेलू वस्तुओं का हास्यत्नक वर्णन 
उसकी रचना सें नहीं मिलता | हिन्दी साहित्य में श्नो प्रताप- 
नारायण सिश्र ने ज्ञिस पद्धति पर दांत आदि सर्व॑सामान्य 
चिपयों पर निवन्ध लिखे हैं, उसी पद्धति पर गीति-फाज्य लिखना 
कोई पसन्द लहीं करेगा । निम्रन्ध-लेखक की प्रमुख विशेषता 
यही है कि चह सबेसाम्ान्य वस्तुओं का भी इस प्रकार वर्णन 
करता है कि थे उसके व्यक्तित्व का स्पर्श पाकर एक प्रकार को 
वैचित्रयमयी आभा से आल्लोकित दो उठती हैं। किमी अच्छे 
निवन्ध के पढ़ने पर बहुत से पाठक कहा करते हैं कि जो वातें 
लेखक ने हमारे सामने रखी हैं. उन्तसे हसारा परिचय न हो ऐसा 
नहीं है किन्तु हम स्वप्न में भी यह कल्पना नहीं करते थे कि उन्हीं 
सासान्य बातों को इतने सतोरंजक ढंग से उपस्थित किया ज्ञा 
सकता है | 

जिज्ञासा और ओऔत्सुक्य अच्छे निबन्ध-लेखक के लिए 
आवश्यक गुण हैं। इस जीवन में न जाने कितनी विभिन्नताएँ, 
कितनी विषमताएँ है और संभवत्तः इस वैषस्थ में ही जीवन का 
सौन्दर्य निद्दित है। बहुत से मनुष्य ऐसे होते हैं जिनके जोवन 
का क्रम युक्तियों द्वारा निर्धारित नहीं होता किन्तु जो प्राचोन 
परंपराओं और रूढ़ियों का अन्धालुकरण करने में ही अपने 
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में उत्तम पुरुष सर्वताम का प्रयोग भी चित कर दिया गया | 
हास्य को भी तब कोई बिशेष महत्व प्राप्त न था। किन्तु इस 
प्रकार की स्थिति चहुत समय तक ने रही। स्वॉसायिकता 
से अपने भावों को प्रकट कर देना हो, शिसमें दपण के प्रतिब्िम्ध 
की तरह लेखक का व्यक्तित्व कज्षक उठे, सच्चे निव्रन्व का लक्षण 
समझा गया | ज्ञिस निबन्ध में वर््य-विपय तो हो किन्तु व्यक्ति 
नदारद्‌ हो वह मच्चे अर्थ में नियन्‍्ध ही नहीं। सच्चा निवन्ध- 
लेखक वरस्य-विपय का उतना प्रस्फुटन नहीं करता जितना वष् 
अपने व्यक्तित्व को प्रस्फुटित करतो है। कभी कसी दिपय भी 
रुचिकर हो सकता है किन्तु निवन्ध में सच्ची दिलचस्पी इसी 
कारण पेदा होती है कि कहने चाला एक व्यक्ति हैे। लेखक का 
व्यक्तित्व जितना दी आकपक होगा, उत्तना ही वह हमें झधिका- 
घिक प्रभावित करेगा । यदि दो लेख एक ही ढंग से किसी विपय 
का वर्णन करें तो इसका मतलब तो यह हुआ कि उस विपय ने ही 
लेखकों पर अपना अधिकार जमा लिया है, लेखकों का उस पर 
फो३ अधिकार नहीं। सानटेन जैसा निमरन्ध-लेखक वर्ण्य-विपय 
के साथ स्वच्छन्द विहार करता है । उसको पुस्तक का जो स्पर्श 
करता है, वह वस्तुतः सानटेन के व्यक्तित्व का ही स्पर्श करता 
है। इस प्रकार का निबन्ध-लेखक उन असंख्य छोटी-छोटी 
वस्तुओं में भी ऐसे ऐसे तत्व हूँ ढ़ निकालता है जिनकी पाठकों 
ते स्व॒प्त में भी कल्पना न की होगी । उसके विवेचन से स्पष्ट हो 
जाता है कि रुंष्टि की कोई भी वस्तु तुच्छे व नगण्य नहीं है। 


+ ही #बअअल ले * 


मानटेन-शैली के निबंध ३०१ 


लेखक के व्यक्तित्व से स्पन्दित होकर वह महत्त्वपूर्ण हो उठती 
है । आकर्षण की वन्तु वास्तव में विपय नहीं, लेखक का व्यक्तित्व 
ही आकर्षित करने वाला होता है । चाक के टुकड़े से लेकर पर- 
मात्मा तक -कोई भी वस्तु निबन्ध का विषय बन सकती है, 
निम्रन्ध के लिए विपयों की सीसा-निर्धारण करना संभव नहीं | 
किन्तु विषय चाहे केसा भी हो, श्रच्छे निश्न्तर के लिए आवश्यक 
है कि लेखक जीवन का सूक्ष्म निरीक्षण करने वाला हो | 
निश्रन्व-लेखक की एक प्रमुख विशेषता की ओर ध्यान 
आकर्षित करना आवश्यक जान पढ़ता हैं । उस जीवन के किसी 
व्यापार में बहुत अधिक आसक्ति नहीं दिश्बलानी चाहिए । 
यदि बह धर्म और राजनीति का वर्णन इस प्रकार करता हैं क्रि 
एक के श्रति उसका पक्तपात और दूसरे के प्रत्ति उसका विरोध 
स्पष्टतः लक्षित हो जाता है तो बह अपने कर्तत्य का भली भाँति 
पालन नहीं करता । पाप और पुण्य का भी यदि वह चित्रण 
करे तथ भी उसे केवल एक पक्ष का सहानुभूतिपूर्ण चित्रण न 
करना चाहिए | दुनिया में कौन ऐसा है जिममें विशुद्ध भलाई 
के दर्शन होते हैं और कौन ऐसा है. जिसमें केवल बुरा३. ही 
बुराई है ? सहनशीलता और सहानुभूति निवन्ध-लेखक के 
दी अनिवोर्य गुण हैं | वह जीवन के उद्देश्य और लक्ष्य का 
विवेचन नहीं करता, वह तो जीवन के विभिन्न दृश्यों को उप- 
स्थित करती है| इसका अथ यह नहीं कि निवन्ध से जीवन के 
उद्देश्य के संबन्ध में कोई निर्देश नहीं मिलता किन्तु इस संवन्ध 
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में जो भी संकेत मिलते हैं वे सभ् परोक्ष संकेत होते है । 
ढने में एक प्रकार के काव्य का 
मिक्नता है । जो छन्द्र में लिख दिया गया उस हा काव्य की 


हक 


संज्ञा नहीं दी जा सकती। गद्य में भी सुन्दर काव्य की सर्॒प्टि है 
सकती है। संस्कृत साहित्य में बाण भट्ट को कादम्वरी चद्यपि गद्य 
में लिखी गई है किन्तु फिर भी संस्कृत समीक्षाचार्यों ने उसे काव्य 


कहा है । सरदार पूर्णसिंह ने हिन्दी में जो निवन्ध लिखे हैं 


ये किस कब्रि की कृतियों से कम महत्वपूर्ण हैं ? कॉलरिज 
ने कहा था कि काव्य और गद्य परस्पर प्रतिकूल शब्द 
नहीं हैं, काव्य का प्रतिकूल शब्द है विज्ञान । गद्य का 
प्रतिकूल शब्दू काव्य नहीं है किन्तु गद्य और पद्म पर- 
रपर प्रतिकूल शब्द हैं| काव्य के अध्ययन से भाव जाग्रृत होते 
हैं किन्तु विज्ञान सत्य का तटस्थ दृष्टि से वर्णन करता है । यदि 
वैज्ञानिक किसी वस्तु का वर्णन करता है तो हम उस वस्तु के 


० 


विपय सें तो बहुत कुछ जान जाते हैं, वेज्ञानिक के चिषय में 
कुछ नहीं जान पाते किन्तु यदि एक कवि किसी वस्तु के विषय 
में लिखता है तो हस उस वरतु के विषय में चाहे उत्तना न जान 
पायें, कषि के विषय में बहुत कुछ जान जाते हैं | एक का वर्णन 
यदि बस्त॒गत है तो दूसरे का व्यक्तिगत । निबन्ध भी बस्त॒तः 
काव्य की श्रेणी में ही परिगणित किया जा सकता है । 

किसी भी प्रकार के नियम को सानकर चलना निबन्ध-लेखक 
की प्रकृति के प्रतिकूल है. किन्तु इसका यह अर्थ नहीं कि इस 
प्रकार कं लेखक की कृति कोई छिलन्न-भिन्न निरथक वस्तु होती 
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